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هذا الكتاب 


من هو المؤمن المثالي؟ يتحدث 
هذا الكتاب عن النماذج التفسيرية 
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يعتمد الكتاب على عدة منهجيات تجيب عن الأسئلة 
ass tail‏ أولهاء استقصاء الأدبيات التي كتبها الباحثون 
والأكاديميون المنتمون إلى السلفية التقليدية الجديدة أمثال 


محمد ناصر الألباني وعبد العزيز بن باز وابن عثيمينء وكذلك 
بعض من يطرحون رؤية إسلامية مختلفة معن يمكن وصفهم 
بالمسلمين التقدميين. أما ثانيهاء فهو تحديد المعايير التى 
يشكلها علم أصول الفقه والعلوم المتعلقة بطبيعة اللغة واللاهوت 
eles‏ التأويل والإبستيمولوجيا والأخلاق... إلخ. 


تتوزّع الدراسة على مقدمة وسبعة فصول وخاتمة. تتضمن 
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ل المجتمعات الإسلاميةء ولا سيما تلك الموضوعات التي يدور 
FS‏ من الجادلات والخلافات حول gaa‏ شرهيتها الدينية. 
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الإهداء 


أهدي هذا الكتاب إلى ابنتي الصغرى ليلى جودري 
(ولدت في ١١‏ فبراير/ شباط »)۲٠٠۸‏ وابني الأصغر 
فهيم جودري (ولد في ۲١‏ نوفمبر/ تشرين الثاني 
SUT 2‏ أن ينشأ JS‏ منهما ليصبح إنساناً ملتزماً 
ومسهماً فى تحقيق مُكّل العدالة والمساواة والمعرفة 
التحررية في عالم يحقّق فيه كل إنسان قدراته كاملة. 


: أصول المجادلات والمناقشات حول المكانة والأصالة 


النسبيتين لمختلف مصادر المرجعية الشرعية 
في التراث الإسلامي السني sad‏ اماس او EV‏ 


A E E E A eae مقدمة‎ 


: العصر ما قبل الحديث : 


من زمن النبي إلى القرن الثامن عشر OE a Senay enon’‏ 

من القرن الثامن عشر الميلادي إلى الوقت الحاضر Moissei‏ 

خاتمة y ane‏ نموي ا ان لاا سطع امو ا RE:‏ 
: السلفية التقليدية الحديدة: [giles eal‏ ومنهجها RE‏ 
: أبرز fe‏ السلفية التقليدية الجديدة ودعاتها Re‏ 
: ملاحظات تمهيدية حول المنهج الذي تبنّاه 

فقهاء السلفية التقليدية الحديدة في كتاباتهم AAs‏ 


: السلفية التقليدية الجديدة وعلاقتها بأصول المجادلات 


حول المنزلة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر السلطة 
الفقهية/ الشرعية في التراث الإسلامي RES‏ 


۷ 


Yi 


Lu 


الفصل الثاني 
أولاً 


ثانياً 


We 


O ea منهج السلفية التقليدية الجديدة كما وصفه فقهاؤها‎ : Lal, 

VIVA ie see nati nana ASRS خاتمة‎ 

الفصل LIU‏ : السمات المميزة لحدود المناهج ما قبل الحديثة 

ومضامينها التفسيرية SAS‏ م ل ITE‏ 
أولاً : منهج السلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن: 

الافتراضات المفهومية والمقتضيات ومضامينها التفسيرية ..... ٠٠١‏ 
ثانياً : منهج السلفية التقليدية الجديدة 

ومقاريتها للسنة ‏ الافتراضات المفهومية 


والافتراضات المسبقة والمضامين التفسيرية وموموممووووويثوةةقمة 1 
خائمة 16 لكو شنج ال AS‏ ابا ا لم ا WYN‏ 


الفصل aul SI‏ : مفهوم «المؤمن؛ المثالي دينياً 
ومفهوم «المرأة المسلمة» المثالية ديئياً 
وفقاً للسلفية التقليدية الجديدة E‏ 


٠٠١١ ... مفهوم «المؤمن؟ الثالي دينياً وفقاً للسلفية التقليدية الجديدة‎ : YI 


ثانياً : مفهوم السلفية التقليدية الجديدة 
عن مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً قحف واو وا اذا 


الفصل الخامس : المسلمون التقدميون ‏ مفهمة التراث الإسلامي 
ودراسته بغرض فهمه ا 
أولا : المسلمون التقدميون: الموضوعات العامة المميزة 
لنظرة المسلمين التقدميين إلى العام وأهم الدعاة والممثلين ... WVA‏ 


Ge‏ : أسلاف المسلمين التقدميين من المفكرين الغربيين 

في مفهمة التراث الإسلامي ودراسته بغرض فهمه VG idee‏ 
ie‏ : موضعة المسلمين التقدميين للفكر الإسلامي 

فى السياق التاريخى منذ حقبة الحداثة التقليدية مام 


A 


: مقاربة المسلمين التقدميين للتراث الإسلامى 


وفكرة الإيستيمية الحديثة المتأخرة كس 
خاتمة ل نه ا ةا عد باه ا 


: نموذج المسلمين التقدميين للتفسير (المنهج) 
ومضامينه التفسيرية a‏ معام ره 4ه sever eee E erences cess se‏ 
: منهج المسلمين التقدميين في تفسير القرآن 
ومضامينه التفسيرية sea‏ امو و م 
: طبيعة مفهوم السنة ومداه في فكر المسلمين التقدميين - 
الافتراضات المفهومية ومضامينها التفسيرية SR‏ 


: مفهوم «المؤمن» المثالى دينياً 


ومفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 


برأي المسلمين التقدميين 0101 2100111 
: مفهوم المسلمين التقدمبين عن «ا مؤمن؟ المثالي دينياً e‏ 
: مفهوم المسلمين التقدميين عن «المرأة المسلمة" المثالية دينياً .. 


رابعاً 


Yi 


ist 


كلمة شكر 


ما كان لتأليف هذا الكتاب أن يتحقق لولا دعم عدد من الأشخاص. 
Syl Vl‏ أن أعبّر عن امتناني العميق إلى والديّ» زهرة ودرويش جودري» 
وإلى fat‏ شقيقى إسمار جودري على كل التضحيات التي قدموها لتمكيني 
aalas‏ في اهتماماتي الأكاديمية. أريد أيضاً أن أشكر زوجتي العزيزة 
سري ميغاواتي على دعمها الذي لا يلين لجهودي الأكاديمية وثقتها بي. 
كما أشكر الأستاذ الدكتور خالد أبو الفضل الذي اقترح فكرة الكتاب 
واعتنقها بكل حماس. أريد أيضأ أن أعترف بفضل الإسهام المالي الذي 
قدمه مركز الدراسات والمجتمعات الإسلامية (جامعة أستراليا الغربية) 
ومديره المؤسس الأستاذة سامينا ياسمين. 


الشكر كل الشكر أيضاً للأستاذة سامينا ياسمين على ثقتها بي منذ 
وقت مبكر ودعم طموحاتي لتصبح أكاديمية. 
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خلفية الدراسة 


تحدّد هذه الدراسة النماذج التفسيرية الناظمة لمنهجئ”'' أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين» وتقارنهاء وتظهر الفروق بينهاء 
وذلك فيما يتعلق بسعيهما لمفهمة القرآن والسنة وتفسيرهاء إضافة إلى 
الافتراضات التى ترشد هذين المنهجين. كما تتفحص ماهية المضامين 
التفسيرية لهذه الافتراضات الناظمة لمنهجي أتباع السلفية التقليدية الجديدة 
والمسلمين التقدميين في علاقتها بتفسيرات ما يعتقّد بأنه يكوّن مفهوم 
«المؤمن؟ المثالي دينياً ومفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً. 


تتمثل السياقات الأوسع لهذه الدراسة في المجادلات والمناقشات 
المعاصرة بين المسلمين حول القضايا الدينية المتعلقة بالأصالة والشرعية 
والمرجعية وسلطة التمثيل» ومن ثم فهي تحدد طبيعة ومستقبل الإسلام 
والوعى المتنامي بالطبيعة الخلافية للتراث الإسلامى". mth‏ هذه 
المجادلات والمناقشات التقليدية الداخلية قوى التحديث OLS ly‏ 


)1( سوف تُستخدم كلمة منهج/ مناهج في فصول هذه الدراسة بمعنى الافتراضات التفسيرية 

الناظمة لمنهجيات معينة لتفسير القرآن cS,‏ لا سيّما في ميدان أصول الفقه الإسلامى والتأويل 
القرآني. i i‏ 

J. Esposito and D. Mogahed, Who Speaks for Islam? Whata : انظر على سبيل المثال‎ (Y) 

Billion Muslims Really Think (Gallup Press, 2008). 

S. Allievi and Nielsen, ed., Muslim Networks and Transnational Communities in : انظر‎ (Y) 

and across Europe (Leiden: Brill, 2003); 

The Muslim World 96, no. 4, Frank Peter and Elena Arigira, العدد الخاص من:‎ Lal انظر‎ 

ed., «Authorizing Islam in Europe» (2006). 
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والأقليات المسلمة التي تعيش في الغرب مع علاقات دينامية اجتماعية 
للاكناة إلى دين أفلية sa pase ouds alge‏ ا الناتجة 
للمعرفة الدينية وتشظي السلطة المرجعية الدينية حالة تتميز بمشاركة عدد 
متزايد من المسلمين في المجادلات حول الإسلام ا أعنى 

بالإسلام المعياري؛ ذلك الإسلام المعتمد على تعاليم القرآن والسئة مهما 
تباينت مفهمتها وتفسيراتهاء واختلفت الخطابات المحيطة بمسائل تفسيرها 
المرجعي. كما كثفت أحداث الحادي عشر من أيلول/ سبتمبر المأساوية هذه 
المجادلات» ما أذى إلى حالات استقطاب حادة في آراء المسلمين التي غالبا 
ما o bb‏ في انقسام بين #المعتدلين» و«الأصوليين:©. والنتيجة المنطقية 
لذلك كله بروز تعددية كبيرة في المجتمعات Va pill‏ والجماعات الدينية 

بين المسلمين المعاصرين تزعم كلها امتلاك السلطة المرجعية0". 


تناقش هذه الدراسة تفسير مجموعتين من مجتمعات التفسير بين 
المسلمين المعاصرين» أسمّيهما هنا: السلفية التقليدية الجديدة» 
والمسلمين التقدميين. ومن ثمء يجب عدم النظر إلى تفسيرات المجموعتين 
التي تمثّل بؤرة تركيز هذه الدراسة بوصفها منفصلة موضوعياً عن 
المجادلات حول مسائل أصالة التراث الإسلامي» لكن كل مجموعة ترغب 
بطريقتها الخاصة فى التأثير فى هذا التراث» وصياغته» والمساعدة فى 
نره فشا عن ذلك كله لس من مقاهد هن "الدراسة جرت أفضلية 
أحد منهجي التفسير أو تفوّقه على الآخرء بل تحديد الافتراضات الناظمة 
لكل منهج ومقارنتها وتفسير سبب ظهورها. 


وبدوره» حرك السياق المذكور UT‏ - بإسهاب ‏ عمليات معقّدة من 


«The هوية دينية فى سياق دين أقلية مهاجرة:‎ ols أديس ديودريجاء مراجعة نقدية حول‎ (E) 
Case of Western Muslims,» Journal of Immigrant and Minorities 25, no. 2 (2007): pp. 141-162. 


D. F. Eickelman and J. Piscatory, Muslim Politics (Princeton, NJ: Princeton University (0) 
Press, 1996). 


M. Mamdani, Good Muslim, Bad Muslim: America, the Cold War, and the Roots of Terror (1) 
(New York: Pantheon Book, 2004). 


(V)‏ سوف أشرح ما أعنيه بتعبير «مجتمعات التفسير» في النص الرئيس اللاحق. 
A. Saeed, «Trends in Contemporary Islam: A Preliminary Attempt at Classification,» (A)‏ 
The Muslim World 97, no. 3 (2007): pp. 395-404.‏ 
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الخلافات والمجادلاات حول السلطة المرجعية والشرعية الدينية» وجاذبية 
مختلف «جماعات التفسير؛ لعدد من نسخ «الإسلام المعياري». وفي هذا 
الصددء احتلت مركز المسرح قضية تفسير النص القرآني والتأويل”". 
وسعت الدراسة في هذا السياق إلى استكشاف قضيتين اثنتين جذبتا كثيراً 
من الاهتمام الأكاديمي وغير الأكاديمي. الأولى هي مسألة ما يكوّن مفهوم 
«المرأة المسلمة» المثالية دينياً فيما يتعلق بدورها ومنزلتها في المجتمعات 
(الإسلامية/ المسلمة)» والثانية هي قضية ما يقوله المنبعان الأساسيان 
للتعاليم الإسلاميةء القرآن والسنة» عن الوضع الديني للآخر غير المسلم» 
لا سيّما المسيحيين واليهود. يعني الوضع (القانوني) الديني أو السلفي هنا 
حدود مفهوم الإيمان في العقيدة A DY‏ ولا سيما هل يمكن اعتبار 
معتنقي الأديان الأخرى مسلمين بمعنى غير مجسد لأولئك «الذين يؤمنون 
UL‏ و/ أو «المؤمنين»: وهم الناجون (من النار). هذا هو ما أشير إليه 
بوصفه مفهوماً لما يعنيه «المؤمن». 

تدرك الكتابات الراهنة أن النماذج التفسيرية المتشعبة للنصوص 
المقدسة قد استخدمت لبناء عمليات مفهمة متنوعة ومتنافسة» وأحياناً 
متنافرة وغير قابلة للتصالح لهذين المفهومين كليهم”'''. لكن لا توجد 
دراسات تستهدف تحديد واستقصاء الافتراضات المسبقة الناظمة للنماذج 
التفسيرية المختلفة للنصوص المقدسة التي ربما تكون مسؤولة عن بناء 
مفاهيم متنافسة حول ما يشكل النموذج المثالي دينياً ل «المرأة المسلمة» 
إضافة إلى Sajen‏ في هذا السياقء وفيما يتعلق بما يسمى هنا مفهوم 
«المرأة المسلمة». LS‏ مينا شريفي - فنك إلى أن «معظم الأدبيات التي 
تناولت المرأة والإسلام ‏ لا سيّما التي تنتقد الأشكال الإسلامية للأبوية 
(البطركية) - تلتزم صمتاً غريباً حول شؤون التأويلء لصالح تفسير بنيوي 
مهيمن للتغيير الاجتماعي والجدال OVEN,‏ تستهدف هذه الدراسة 
كسر حاجز الصمت هذا فيما Gly‏ بمجتمعي تفسير إسلاميين معاصرين» 


M. Sharify-Funk, Encouraging the Transnational: Women, Islam, and the Politics of (4) 
Interpretation (Aldershot: Ashgate, 2008), pp. 23, 38. 


M. Sharify-Funk, Encouraging the Transnational. (Vs) 
Ibid., 21. (V1) 
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يمثلهما أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون التقدميون. وبذلك» 
تستهدف الدراسة الإجابة عن الأسئلة الآتية: 


١‏ - ما هو نوع النموذج المثالي Luo‏ لمفهوم «المرأة المسلمة» الذي 
عمل أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون التقدميون على aapi‏ 
وترويجه بوصفه معيارياً وقياسياً؟ 

۲ - كيف يحدد المؤيدون والممثلون للسلفية التقليدية الجديدة 
والمسلمون التقدميون مدى «المؤمن» من وجهة نظر معيارية قياسية؟ 


الاسلامي (القرآن والسنة) التي ربما تفسّر تشكل هذين المفهومين؟ وعلى 
Gl‏ افتراضات تفسيرية تأويلية وإبستمولوجية ومنهجية ترتكز؟ 


حول منهج الدراسة 


من أجل الإجابة عن الأسئلة المطروحة Lael‏ يعتمد المنهج الذي 
أتبعه على عدة منهجيات. وفيما يتعلق بالفصول التي تتناول فكر السلفية 
التقليدية الجديدة مباشرة» قمت باستقصاء الأدبيات التى كتبها الباحثون 
الأكاديميون المنتمون إلى السلفية التقليدية الجديدة» مثل الباحث المختص 
بالحديث محمد ناصر الدين OP SLIM‏ (توفي عام VAG‏ ومفتي 
المملكة العربية السعودية السابق عبد العزيز بن باز (توفي عام (NAAA‏ 
وبعض من تلاميذهم البارزين» مثل الشيخ المدخلي» وابن عثيمين (توفي 
Or jal a> idly (Verh ple‏ أتباعهم الغربيين» ومنهم شخصيات مثل 
جمال زارابوزوء والدكتور بلال فيليبس. بينما تعتمد الفصول التي تتناول 
فكر المسلمين التقدميين على أعمال المفكرين المسلمين التقدميين البارزين 
مثل خالد أبو الفضل» وعميد صافي» وفريد إسحق» وإبراهيم موسىء. 
وكاسيا علي» وأمينة 69999 وغيرهم. 

VY)‏ التزمنا (في الأصل الإنكليزي لهذه الدراسة) تهجئة أسماء الباحثين من أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة وكتبهم كما ظهرت في أعمالهم وعلى مواقعهم على الويب. 


)11( اعتماداً على مراجعتي لأدبيات السلفية الجديدةء لاحظتٌ وجود يعض التردد والإحجام 
عن تأليف الكتب المتعلقة بالمنهج من جانب الباحثين من أتباع السلفية الجديدة المقيمين في الغرب. 
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في الفصول المتعلّقة بقضية المقارنة والمغايرة بين المناهج والافتراضات 
والمضامين التفسيرية للسلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين» يتمثّل 
منهج الدراسة في تحديد عدد من المعايير التي تضمها نظرية أصول الفقهء 
ومنها العلوم المتصلة بطبيعة اللغة» واللاهوت (العقيدة)“'ء ples‏ التأويل؛ 


والابستمولوجياء والقانون (الشريعة)»› والأخلاق» فضلاً عن تحليل 
الاختلافات والفوارق بين المنهجين. تتصل افتراضات منهجي السلفية 
التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين بالقضايا الآتية: 
© وظيفة اللغة وطبيعتها في النص القرآني وطبيعة الوحي 
© عملية استخلاص المعنى من النص القرآني. 
© المدى الذي يصل إليه الاعتراف (أو عدم الاعتراف) بدور السياق 
في صياغة المحتوى القرآني . 
© دور العقل/ المنطق وشرعيته ومداه في التفسير القرآني وطبيعة 
القيمة الأخلاقية في القرآن. 
© المدى الذي يصل إليه استخدام المقاربة الموضوعية (المرتكزة 
على الموضوع) التوثيقية - الاستقرائية (أو المنهجية) لتفسير القرآن 
أو الافتقار إليها (مثلاً: هيمنة ما يسمّى هنا بالتجزئة النصية). 
© مدى المقاربة الأخلاقية ‏ الدينية والغائية» أو المعتمدة على 
الهدف (القصد) للتفسير القرآني. 
© طبيعة مفهوم السنّة ومداه an las g‏ التفسيرية. 
هناء أعتمد على الرؤى المتعمقة للأبحاث الأكاديمية الإسلامية وغير 
الإسلامية ذات الصلة عبر مناقشة أعمال وائل حلاق وبرنارد فايس» BLS]‏ إلى 
فضل الرحمن» وهاشم كمالي» وعيد الكريم سروش» ونصر حامد Lj pl‏ 
ومحمد أركون» وعبد الله سعيد» وشرمان عبد الحكيم جاكسون» وغيرهم. 
فيما يتعلق بمفهوم «المؤمن؟ء لا أكتفي باستقصاء كيف فسّر أتباع 


A. Emon, islamic Natural Law Theories : انظر‎ e akill y حول الصلة الرابطة بين العقيدة‎ (48) 
(New York: Oxford University Press, 2010). 
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السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون التقدميون نصوص القرآن والسنة 
ذات الصلة اعتماداً على منهجهم. بل أتفحّص = بإيجاز ‏ الأبحاث 
الأكاديمية الحديثة التى تدرس انبثاق «الذات الإسلامية» وارتقاءها فيما 
يتعلّق بتلك المتصلة ب «الآخر الديني»: وأهمية السياق التاريخي حول 
المسألة نفسهاء لا لأن كل خطاب/ نص متأصّل في سياقه الاجتماعي - 
التاريخي الأوسع ehis‏ بل OY‏ هذا السياق لعب وفقا flea Viele)‏ 
الأكاديمية دوراً بالغ الأهمية في انبثاق الهوية الإسلامية المعلنة وارتقائها. 


ok‏ جانب آخر من المنهج الذي أتبعه بالمعقولية التحليلية والنظرية 
لفكرة النموذج المثالي دينياً لمفهوم «المرأة المسلمة». هنالك اعتباران 
تحليليان ونظريان هنا. أولاً: ما معنى النموذج المثالي دينياً؟ وكيف يفيد 
تحليلياً في هذا التصنيف التحليلي؟ ثانياً: ما مدى المعقولية النظرية في 
الحديث عن «مفهوم» يتعلق ب «المرأة المسلمة؛؟ l‏ 


أستعير الفائدة (المحدودة) ل «النموذج المثالي ethu‏ بوصفه تصنيفاً 
تحليلياً من ف. . حسين t‏ التي رسمت the‏ ما في مقدمتها لكتاب «نساء 
مسلمات» الذي حررته» بين النموذج المثالي والحقائق السياقية للمرأة 
المسلمة. يعتمد الأول على ما تدعوه المعابير الإسلامية والتاريخ الإسلامي - 
في إشارة إلى عصر نزول الوحي وحياة النبي ‏ وترتكز الثانية على تاريخ 
المسلمين ‏ العصر ae‏ للتاريخ والثقافة والتراث الإسلامي» التي تعتبره 
مقصراً في تجسيد/ أو التعبير عن المعايبر الإسلامية والتاريخ OP IY‏ 

من الواضح أن هذا التمييز الجليّ والمنظم إشكاليٌ من عدة pools:‏ 
sl‏ يميل إلى التوكيد على الطبيعة الذاتية للتفسير كله» والارتكاز على 
ما يبدو إلى افتراض وجود تفسير مفرد وصحيح للاسلام/ القرآن/ السنة. 
TEE‏ ينزع إلى إبهام/ والتقليل من أهمية فكرة التفسيرات المهيمنة/ أو 
المهمشة اجتماعياًء أو سياسياأًء أو ثقافياًء للتقاليد التراثية الدينية نتيجة 
جانب السلطة المرتبطة غريزياً بعملية التفسير. ES‏ يفيد من حيث إنه 
يزودنا بجهاز تجريبي لا يجمع بعض التفسيرات المعينة dig OT AU‏ 


F. Hussein, «The Ideal and Contextual Realities of Muslim Women,» in: F. Hussein, (10) 
ed., Muslim Women (London: Croom Helm, 1984), pp. 3-6. 
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بوصفها «مقدسة» أو «نهائية». Really‏ أنه يمكن أيضاً المسعى التفسيري من 
عرض تفسيرات بديلة لكنها ol‏ وإيمانية المرتكزء تستطيع أن تقاوم 
التفسيرات المهيمنة وتواجهها. 

فيما يتعلق بالمعقولية التحليلية لمفهوم «المرأة المسلمة»» أشير هنا 
إلى عمل ميريام كوكء التي تعد فيه عملية نحت WY‏ الجديدة هذه 
مفيدة فى المناقشات المعاصرة حول المرأة المسلمة؛ لأنها «تجلب الانتباه 
إلى انبثاق هوية جديدة فريدة» دينية وجندرية» تزخرف التنوع الوطني» 
والإثني» والثقافي» والتاريخي» وحتى الفلسفي» بواسطة تشكيلة متنوعة 
من اللاعبين الفاعلين» بغضّ النظر هل هم من الإسلاميين» أو غير 
المسلمين» أو المستشرقين» أو الدول الإسلامية أو غير الإسلامية الراغبة 
في تقرير ما هو صائب وما هو خاطئ للمرأة المسلمة نيابة عنها". كما 
plus‏ الحجّة على أن مفهوم «المرأة المسلمة»» بوصفه مؤشراً على الهُوية 
الجمعية المنسوبة GUS‏ التي تتخلى عن الهُوية الفردية للمرأة المسلمة 
وترغب في إلغائها عبر دمج جانبيها الجندري والديني» هو معيار ثقافي 
قوي للأمة» أو جماعة المسلمين في العالم. ومع أن مفهوم كوك عن 
«المرأة المسلمة» رفضته بعض النساء المسلمات وقبلته غيرهنّ» إلا أن من 
المهمّ كما تؤكد كوك أنه استخدم استراتيجياً من قبل أولئك الذين قبلوه 
لتدمير الخطابات المهيمنة التي OM dacs‏ 


من الطّرق التي يتشكل عبرها فعل تدمير هذه الهُوية المنسوبة 
ل «المرأة المسلمة» التي تحدثت عنها كوك» تأويل نسوي إسلامي جديد» 
إيماني المرتكزء تتمثل مهمته في تطوير تفسيرات للقرآن والسنة» لا تكتفي 
بفضح الطبيعة الأبوية (البطركية) لمعظم التقاليد الإسلامية الموروثة» لا 
سيّما في ميادين التفسير القرآني والفقه الإسلاميء بل تطور تفسيرات 
تحريرية بديلة OMT‏ 


M. Cooke, «Deploying the ‘Muslimwoman,»’ Journal of Feminist Studies in | انظر‎ (11) 
Religion 24, no. 1 (2008): pp. 91-119. 


انظر Lal‏ الردود على هذه المقالة من أبرز النسويات» المسلمات المعاصرات فى العدد نقسه. 
(VV)‏ المصدر نقسه» ص SAV LAN‏ 
A.Barlas, Believing Women in Islam: Understanding Patriarchal Interpretations of the (\A)‏ = 
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كثيراً ما وصف دور المرأة ومنزلتها في المجتمع الإسلامي وجرى 
تقييدهما بتعابير دينية عبر نسبة دور المرأة ومكانتها ووضعها في المجتمع 
الإسلامى إلى القرآن VE oS,‏ واعتماداً على الاعتبارات المذكورة 
Lal‏ التى فصلتها كوك وبؤرة هذه الدراسة التى تركز على الافتراضات 
الناظمة لمختلف المناهج التفسيرية لنصوص القرآن والسنة» تشير فكرة بناء 
مفهوم معياري ومثالي دينياً ل «المرأة المسلمة» في هذه الدراسة إلى مناهج 
تفسير بنية المعرفة العامة المرتكزة إلى القرآن والسنة ‏ أو «الأدلة» 
الموجودة في هذين المصدرين حسب تعبير مناهج أصول الفقه ‏ التي 
استخدمها أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون التقدميون لصياغة 
مثل هذا المفهوم. إلى أي paler‏ يمكن أن يرتكز مثل هذا المفهوم المثالي 
دينياً ل «المرأة المسلمة»؟ 


تشير الأدبيات المعاصرة ذات الصلة حول دور المرأة ومنزلتها فى 
المجتمعات الإسلامية إلى SF‏ هذه المناقشات قد تأطرت غالباً ضمن قضايا 
الجنسانية الأنثوية» والحقوق الزوجية» والواجبات في الزواج» والفصل 
بين الجنسين (الفصل الجندري). وفيما يتعلّق بالمعيار الأخيرء كثيراً ما 
تستخدم ممارسات عزل المرأة» وبعض الأنماط المعينة من الزي واللباس» 
مع التشديد على الحجاب على وجه الخصوص»› عند مناقشة دور المرأة 
ومنزلتها في YD‏ ذكرت أيضاً معايير أخرى» مثل الاستخدام 
والتعليم» لكنها تقع خارج نطاق هذه الدراسة"". 

على سبيل المثالء تؤكد ف. حسين أن المشكلات الاجتماعية 


المتعلقة بدور الأنثى البالغة في المجتمع المسلم لا تتركز فقط على 
الحجاب ودور المرأة بوصفها زوجة cul,‏ بل على قضايا الزواج والطلاق 


Qur'an (Austin: University of Texas Press, 2002); A. Wadud, Qur'an and Woman: Rereading the = 
Sacred Texts from a Woman's Perspective, 2™ ed. (Oxford: Oxford University Press, 1999). 

B. Stowasser, «The Status of Women in Early Islam,» in: F. Hussein, ed., Muslim (14) 
Women, pp. 11-43. 

L. Al-Faruqi, Women, Muslim Society and Islam (Indianapolis, IN: American Trust (Y +) 
Publications, 1991), pp. 1-17; Stowasser, «The Status of Women in Early Islam,» pp. 11-43. 

A. Duderija, «Identifying Factors Determining Religious Identity : رفظنا)؟١(‎ 
Construction among Western Born Muslims,» pp. 371-400. 
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والعذرية والعفة الجنسية"". وعلى نحو مشابه» يؤطر ستواسر قضية وضع 
المرأة في المجتمع الإسلامي ضمن نطاق فصل «العالم الأنثوي؟ (البيت) 

. عن «العالم الذكري» (الشؤون العامة) عبر عزل النساء ومنعهنّ من دخوله. 
من ناحية أخرى» تشدد فاطمة المرنئيسي» وف. الصباح» وف. مالتي - 
دوغلاس» وأسماء بارلاس» وكاسيا على» على أن بعض الآراء المعينة 
حول طبيعة الجنسانية الأنثوية والذكرية تلعب دوراً مهما في الأسلوب 
الذي تجري فيه مَفْهمة مكانة الأنثى ودورها ومنزلتها في المجتمع المسلم. 
في أعقاب هذه الرؤى المتعمقة» تتمثل المعايير التي يبنى عليها مفهوم 
النموذج المثالي دينياً ل «المرأة المسلمة» فيما يأتي: 


أ. طبيعة الجنسانية الأنثوية (والذكرية ضمناً). 


ب. دور المرأة ووظيفتها في المجال الاجتماعي/ العام الأوسع» لا 
سيّما غرض ووظيفة عزل المرأة وتحجبها. 


ت. الحقوق والواجبات الزوجيةء لا سيّما دور الزوجة في الزواج. 


نعيد الآن ثر كيز اهتمامنا على منهج الدراسة فيما يتعلّق بتعريف 
الجماعات الإسلامية أو الطرق التي يكون فيها الفرد RAF‏ 


المهمة حاشدة بالمشكلات. أي معايير يمكنها إنجاز هذه المهمة بفعالية؟ 


bass‏ المقدمة المنطقية لهذه الدراسة في أن الاختلافات في 
الافتراضات ‏ المنهجيةء والأنطولوجية» والتأويليةء tor Spates‏ 5 
المستخدمة لمقهمة وتفسير of‏ والسنة تمثّل lege Sule‏ فى صياغة الآراء 
حول أي سؤال معين يتعلق بأي قضية متصلة بالتراث الاسلامي. ترتكز هذه 
الدراسة أيضاً على فكرة أن من المهم رد العلاقة بين هذه الاختلافات إلى 
تراث فكري eye‏ وخلافي من المفهمة والتفسير للمصدرين. من 
الاعتبارات الأخرى التى تأخذها هذه الدراسة بالحسبان فيما يتعلق بمسألة 
تعريف الجماعات الإسلامية» أن مختلف «التفسيرات الاجتماعية ‏ الدينية» 
للتراث الإسلامي «تتداخل وتتناسج ويجب عدم اعتبارها استبعادية تبادلياً (إذا 


Hussein, Muslim Women, p. 1. (YY) 
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حضر أحدها غاب الآخر) أو متجانسة داخلياًء بل أجهزة تجريبية توفر رؤية 

متعمقة لتاريخ الخطاب الإسلامي:”"". وبذلك» يجب عدم النظر إلى أتباع 
السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين بوصفهم جماعات متجانسة 
داخلياً بصورة كلية» أو فئات متصلبة تفتقد المرونة» بل يجب النظر إلى 
مفهوم المسلمين امین أو فكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة بوصفهما 
أداة 3 تجريبية ربما تستخدم لتعريف وتحديد نوع معين أو طريقة خاصة ليكون 
الفرد مسلماً. OY,‏ بؤرة هذه الدراسة هي بالأساس نصية/ تفسيرية بقدر ما 
تركز على دراسة النصوص» تعمل على مفهمة أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة والمسلمين التقدميين وتصنيقهم والإشارة إليهم بوصفهم امحتمعات 
تفسير) وتستهدف تحديد ملامحهم وسماتهم› خصوصاً لکن ليس حصراًء 
فيما يتعلق بالافتراضات الناظمة لمناهج أصول الفقه التي le ste‏ ولكن 
أيضا أ بالإشارة إلى صحة أو خطأ مختلف العلوم المؤسسة للمعرفة 
(Episteme)‏ الحديثة في د تفسير القرآن والسنة. 


ومثلما هو معروف على نطاق واسع» يتشكل معنى النصوص 
واشتقاقه ضمن سياق مجتمعات تفسيرية» قد تكون تاريخية أو 
سوسيولوجية (اجتماعية) أو نصية. والحقيقة المشتركة التي تُبرز هذه 
المجتمعات أنها «تتقاسم افتراضات واهتمامات Ly‏ أساسية إبستمولوجية 
محددة». وهذا بدوره يمكنها من «التشارك في تجاربها الذاتية وتجسيدها 
عبر تقاسم افتراضات إبستمولوجية معينة» وممارسات لغوية و/أو طريقة 
متداخلة للحديث عن المعنى؟. لكن مجتمعات التفسير دلا as‏ تتفق بالضرورة 
على جملة كاملة من محددات PU eS‏ والنتيجة أن الباحث الفرد 
الذي كان بم إلى اجن بير منين اسن باج إلى ريط ت 
به طالما تكون افتراضاته المنهجية متفقة UP aes‏ ومن النتائج المنطقية 


C. Kruzman (ed.), Liberal Islam: A Sourcebook (Oxford: Oxford University Press, (YY) 

1998), p. 5. 

K. El Fadl, Speaking in Gods Name: Islamic Law, Authority and Women (Oxford: (Y £) 

Oneworld, 2001), pp. 122-125. 

(YO)‏ على سبيل المثال» سوف أقدّم الحجّة على أن الشيخ ناصر الألباني ينتمي إلى مجموعة تفسير 

السلفية التقليدية الجديدة اعتماداً على منهجه الإجمالي المتعلق بالقرآن والسئة الذي pas‏ بالتفصيل في 

الفصل الرابع من هذه الدراسة» ومن ثم يمكن اعتباره Sas‏ لهاء مع أنه» خلافاً للأغلبية الساحقة من 
علماء السلفية التقليدية الجديدةء لا يعد النقاب مطلباً قياسياً ol‏ به القرآن والسنة للمرأة المسلمة. 
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أن الاستقصاء التجريبي لهذه الدراسة فيما يتعلق بمسألة «تحديد وتعريف» 
الجماعات والقضية المتصلة ب «التمثيل» يؤكد أن الافتراضات المنهجية 

هي التي تخدم وظيفة المعيار النهائي لهذه الأهداف. وبذلك» لا تعرض 
الدراسة تعريفاً bt‏ لأتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين 
(إن أمكن هذا أصلاً). وبدلاً من ذلك» تعرف الملامح والجوانب المميزة 
لافتراضاتهم التفسيرية التي تميّز مناهجهم من أجل تعيين حدود كل 
مجتمع تفسيري وتمييزه عن الآخر. 

قبل أن أقدم لمحة عن كل فصل من الفصول التي تكون هذه 
الدراسةء تناقش الفقرة اللاحقة بعضاً من أهم الأعمال المتصلة بها اتصالاً 
وثيقاً. 


مر اجعة للأدبيات 


)١‏ أعمال حول المرأة والجندر (النوع الاجتماعي) في الإسلام مع 
تركيز خاص على تلك التي تناقش القضية فيما يتعلق بمناهج التفسير 

هنالك اليوم كم كبير من الأدبيات التي تناولت قضية المرأة والجندر 
(النوع الاجتماعي) في الإسلام. هناء أركز فقط على الأعمال التي تناقش 
القضية من منظور تأويلي نسوي إسلامي. أعرّف التأويل النسوي الإسلامي 
بأنه جملة من الأبحاث الأكاديمية التي تطالب بالمساواة الجندرية وحقوق 
المرأة القانونية (الشرعية) من داخل الإطار الإبستيمي (المعرفي) والمنهجي 
الإسلامي عبر استخلاص وتبرير هذه الحقوق منهجياً على أساس مفهمة 
خاصة وتفسير معين للتقاليد الإسلامية الموروثة» لا سيما منبعيها 
الأساسيين: القرآن والسنة. 

دشنت هذه المقاربة جديا باحثة أمريكية إفريقية اعتنقت الإسلام اسمها 
أمينة ودود فى كتابها (The Qur'an and Woman: Rereading the Sacred Text froma‏ 
Woman's Perspective)‏ («القرآن والمرأة: إعادة قراءة النص المقدس من منظور 
المرأة») )44 PCV‏ وفي مقدمة طبعة عام ۱۹۹4ء تقدّم LS‏ المؤلفة رؤية 


Wadud, The Qur'an and Women. (vv 
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متعمقة لمختلف المبادئ والاستراتيجيات المنهجية والتأويلية التي 
استخدمتها في الكتاب لتطوير تفسير قرآني يتضمن المرأة. وهذه تتصل 
بمسائل مثل طبيعة اللغة (العربية)» واستخلاص المعنى» وفقه اللغة 
(التاريخى والمقارن). يشدد أول هذه المبادئ الذي تسميه «تأويل 
التوحيده» على مقاربة «شمولية ‏ كلية» للخطاب القرآني اعتماداً على 
اوحدته» النصية في مقابل ما تدعوه بالمقاربة «المتذررةا» وهو تعبير 
استعارته من الباحث الإسلامي الحداثي فضل الرحمن”"". أما إقامة تمييز 
منهجى بين «الثوابت» و«المتغيرات؛ ل «العموميات» و«التفاصيل» القرآنية 
بواسطة عملية وضع شاملة للأدلة في السياق بحيث يمكن تفحص كل 
تعبير قرآني «على أساس فعله اللغوي» وبناء الجملة» والسياق النصي من 
أجل تقرير بارامترات [محددات] المعنى بصورة كاملة»“"» فتعد أداة 
منهجية ة أخرى استعملت في العمل. تتصل بذلك اتصالاً ass‏ استراتيجية 
تأويلية أخرى استخدمتها الباحثة باسم التطوير السياقي. وعبر التطوير 
السياقي» ترغب بتنبيه القارئ/ المفسر ليكون حساساً تجاه كيفية ترسيخ 
النص القرآني لمسارات أخلاقية واجتماعية وسياسية تتجاوز المعنى الحرفي 
والمتعيّن» ويبحث عن المعقولية المؤسسة (العلاقة)ء أو ما يدعوه فضل 
الرحمن روح PSTD‏ 


تقود فكرة المسارات الأخلاقية الجديدة الباحثة إلى اتخاذ سبيل 
تأويلي تجاه المبادئ الأخلاقية مثل المساواة والعدل وحقوق الإنسان 
بوصفها مبادئ تكوينية لروح القرآن إضافة إلى كونها تأويلياً أقوى مبادئه 
التفسيرية. ثمّة استراتيجية تأويلية مهمّة أخرى لاحظتها الباحثة هي فكرة 
صمت النص أو المسكوت عنه في القرآن (المحذوف)» الذي وإن لم يعبر 


F. Rahman, Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition (Chicago: (¥)‏ 
University of Chicago Press, 1982).‏ 
(YA)‏ في هذا السياق تعترف مرة أخرى بأنها تدين بالفضل لنظرية الحركة المزدوجة لفضل 
الرحمن التي طورها في «الإسلام والحداثة»؛ والمكونة من خطوتين» ills‏ الأولى من الانتقال من 
الوضع الحاضر إلى القرآن لاستنياط/ والوصول منهجياً إلى «ميادثه العامةء وقيمهء وأهدافه بعيدة 
المدى؟؛ وتستدعي الثانية التحرك من هذا المبدأ العام المستنبط وتطبيقه على الخاص الذي يجب 
صياغته وتحقيقه فى الحاضر. المصدر نفسه. ص NaO‏ 
F. Rahman, Islam, 2" ed. (Chicago: University of Chicago Press, 1979). ١ (Y4)‏ 
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عنه» إلا أنه من el‏ استنتاجه من الأشكال البنيوية القائمة التي وجدت 
أساساً يوا بُنى نحوية. تركز الباحثة في هذا السياق انتباهاً خاصاً 
وعميقاً على اللغة الجندرية المحددة للقرآنء لا سيّما البّنى النحوية 
للأسماء المذكرة والمؤنثة التي يستخدمها القرآن ومضامينها التأويلية على 
وجه الخصوص» لا تعد الباحثة العربية في القرآن لغة مقدسة بحد ذاتها. 
وبدلاً من ذلك تشكل Uy‏ مفاده أن وظيفتها الرئيسة هي ضمان القابلية 
للفهم» وأن الطبيعة الجندرية للغة العربية يجب ألا تقيّد تقيّد معنى الوحي 
المقدس. تظهر الباحثة Lai‏ وعياً بأهمية المفسر/ القارئ $ في عملية التفسير 
وتدمجها في نموذجها التأويلي عبر الإشارة إليها بوصفها «نصاً مسبقاً». 
وتعرف النص المسبق بأنه «سياق لغوي وثقافيٍ يقرأ ضمنه النص»'. 
Sai‏ عن ذلك تعد الباحثة اللغة المحددة جندرياٌ مثل العربية» مسؤولة 
عن إيجاد «نصوص مسبقة؛ تؤثر في تفسير القرآن. أخيرأء تعرض تمييزاً 
مهما بين النسبية النصية والقراءات السياقية المشروعة للقرآن عبر الاعتراف 
ob‏ النسبية النصية تتقيد بعملية «نقاط الالتقاء في التفسيرة» ثم توجز 
أسلوبها التأويلي في تحليل كل آية قرآنية: 

«في سياقها؛ في سياق المناقشات حول موضوعات متشابهة في 
القرآن؛ وفي ضوء اللغة المشابهة وبنى الجمل والإعراب المستخدمة في 
مواضع أخرى في القرآن؛ وفي ضوء المبادئ القرآنية المهيمنة؛ وضمن 
سياق النظرة القرآنية إلى العالم [رؤية MeL Stl‏ 


ومثلما يشير عنوان الكتاب» يتقيّد مدى المنهج التفسيري للباحثة 
بالقرآن نفسه والتفسيرات القرآنية على وجه الخصوص.ء ولا يسترشد 
باعتبارات متعلقة بالسنة أو بأصول الفقه. وبذلك» لا يمكن أن يعرض 
سوى فهم جزئي لكيفية صياغة البنى القياسية للمرأة المسلمة. 

ثمّة إضافة مؤثرة حديثة للتأويل القرآنى الإسلامى التزمت العدالة 
الجندريةء يمثلها كتاب أسماء بارللاس Believing Women in jake iê‏ 
elwill) Patriarchal Interpretations of the Qur'an‏ المؤمنات في الإسلام : كشف 


Wadud, Qur‘an and Women, p. 1. (۳۰) 
Ibid., pp. ix-7. (۳۱) 
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التفسيرات البطركية للقرآن)"". يزعم الكتاب استعادة ما تعده المؤلفة 
الأساس القرآني للمساواة الجنسية في الإسلام عبر تحرير القرآن من 
الطبيعة (البطركية) لتفسيراته الكلاسيكية وبعض التفسيرات الحديثةء (أوء 
كما تؤكد بارلاس» التفسيرات المتحيزة). وهى تفعل ذلك بطريقة منهجية 
انطلاقاً من قاعدتين تاريخية وتأويلية في آن واحد. 

فيما Gly‏ بالقاعدة التأسيسية التاريخيةء تقدم بارلاس الحجة على أن 
الارتباط القوي بين الدليل (البطركي) في معظم الشروح الكلاسيكية 
للتفسير القرآني والقرآن ذاته (في نظر أولئك الذين يجدون القرآن La‏ 
[بطر (Cus‏ هو نتيجة الأسلوب الذي تكشف عبره التاريخ الإسلامي. كانت 
هذه العملية «محورية في تقرير وتحديد الإابستمولوجيا والمنهجية الدينيتين» 
ومن ثم كيف بدأ المسلمون يقرؤون PUT Al‏ بأسلوب أبوي (بطركي). 
تؤكد بارلاس أن الجانب الحاسم الأهمية في هذه العملية هو طبيعة علم 
أصول الفقه التقليدي ومنهجيته في جعل القرآن معتمداً cale‏ وإزاحة a‏ 
التأويلية مقابل تفسيره بواسطة مفهوم السنةء الذي جمع فيما بعد مفهومياً 
مع جملة الأحاديث الصحيحة. وهذا أدى بدوره إلى تقييد مدى التفسير 
القرآني «الأصيل» أو المرجعي إضافة إلى مصادره الإبستمولوجية 
والمتهجية والتاويلية والأساليت التقنية. ومن ot‏ ظهر نوع معين من 
العلاقات الدينامية داخل النص جعلت القرآن وتفسيره يعتمدان اعتماداً 
شديداً على نظرية المصادر الأربعة التراتبية التي وضعها الإمام E‏ 
(ت. 5١٠ه)ء‏ الذي كانت قاعدته التأسيسية Le gl pores]‏ وهجا 
الأحاديث الصحيحة» مع اختلافات شرعية/ تأويلية غير مترابطة Ane‏ في 
أغلب الأحوال بين مختلف المذاهب فيما يتعلق بمنزلة ووضع المرأة. لقد 
ضمّ الحديث» ا التفسير القرآني المرتكز على الحديث أو المتأثر 
pole ca‏ قوية من dal Sl‏ والعداء sat‏ ومن ثم فهي السبب الرئيس 
وراء تفسير القرآن بالأسلوب (البطركي)؛ وفقاً «pL‏ واعتماداً على 
نظرية i‏ الفقه المذكورة lal‏ التى دعا إليها الشافعى. لكن القصة لا 
تنتهي هنا؛ إذ تؤكد بارلاس أن المصادر ما وراء النصية؛ أي بصورة 


Barlas, Believing Women in Islam. (TY) 
VOY المصدر نفسه» ص‎ (YY) 
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رئيسية الدولة السياسية» كانت مسؤولة أيضاً عن ضمان أن تقمع القراءات 
الأبوية (البطركية) للقرآن أية قراءات مساواتية يمكن أن تظهر. وفي هذا 
السياق تؤكد أنه من الممكن: 

«للنزعة المحافظة للتراث والأسلوب والذاكرة الإسلامية» كما 
اقترحت» أن تنسب إلى ترتيب محدد للسلطة السياسية والجنسية التي 
تعطي الأفضلية للدولة على حساب المجتمع المدني» والرجال على 
النساءء والنزعة المحافظة على المساواتية» وبعض النصوص والمناهج 
على الا 

وخلافاً للآراء التي عبّر عنها بعض الباحثين المسلمين وغير 
المسلمين» أو المستشرقين (الجدد)ء الذين يعدّون القرآن أبوياً (بطركياً) 
إلى حد يستحيل إصلاحه» ويزعمون أن السبيل الوحيد لتحرير المرأة 
المسلمة إنما يكون بواسطة القطيعة الإبستمولوجية مع التراث الإسلامي ما 
قبل الحديث» تطور بارلاس «تأويلاً قرآنياً لتحرير المرأة Laake‏ للأبوية 
[البطر كية]٠‏ لاثبات أنه من الممكن: 

١‏ قراءة القرآن بأسلوب مساواتي جنسياً (بمعنى أن «القرآن يعد 
الجنس غير ذي صلة بالعامل الأخلاقي»)؛ 

۲ - فضلاً عن أنه مناهض للأبوية (البطركية) بالطبيعة. 


ولإظهار ذلك» تُطوّر بارلاس أولاً تعريفاً جامعاً شاملاً للأبوية 
(البطركية) بوصفها «سلسلة متصلة تقع عند أحد طرفيها التمثيلات الخاطئة 
لله باعتباره LT‏ والآباء باعتبارهم ولاة على زوجاتهم وأولادهم» وفي 
الطرف الثاني» فكرة التمايز الجنسي التي استخدمت لمحاباة الذكور 
وتهميش النساء»*". 


تضع بارلاس في المكان الصحيح عدداً من القواعد اللاهوتية 
والمنهجية التي يسهل إدراكها من أجل إظهار أن القرآن مناهض للأبوية 
(البطركية). من أهمّها مسلمة/ فرضية لاهوتية (كلامية) مستمدة من القرآن 


AV المصدر نفسهء ص‎ (YE) 
Ved ص‎ ands المصدر‎ (Y0) 
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تسميها بارلاس «الكشف عن الذات الإلهية؟ التي مل مبادئ التوحيد» 
والعدل» والتنزيه/ الوخدانية» بوصفها موقعاً متميزاً ومفضلاً تأويلياً يمكن 
منه معرفة الطبيعة اللابطركية للقرآن. هناء تربط بارلاس الأنطولوجيا مع 
علم التأويل OLY‏ أن الله في القرآن LS‏ يتمظهر في كشف الذات N‏ 
لا يأمر ad ch‏ أبوي (بطركي) ورد في تعريفها. إضافة إلى ذلك» تقدم 
بارلاس Ged!‏ في هذا الصدد على إمكانية اعتبار القرآن معادياً للأبوية 
(البطركية)؛ لأنه pa,‏ على أن الله هو مالك الملك. وفي هذا السياق» 

تؤكد أن «التوحيد الإسلامي لا يكتفي عند فهمه بالشكل الصحيح بوظيفة 
اه من طغيان الرجل cha‏ بل يزيح kes Lal‏ لحقوق الله تحكم 
الأب» إضافة إلى نظريات هيمنة الرجلء التي تكمن في صميم قمع المرأة 
F Vilasó‏ 
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ثمّة مبدأ منهجى آخر استخدمته بارلاس لقراءة القرآن من أجل 
#تحريرة المرأة» هو تبتيها للرأي القائل بالطبيعة التعددية لمعاني النص 
القرآني التي استخد متها لتقديم الحجة على إمكانية قراءة القرآن وفق عدد 

من الطرق المختلفة المشروعة سياقياًء الأبوية (البطركية) والتحريرية في 
آن واحد. كما تستفيد من المبدأ التأويلى القرآني الداخلى لقراءته وفق 
«أحسن المعاني» والتحليل الكلّي للنص لاثبات أن القرآن لا يمكن أن 
يأمر بظلم المرأة كما في حالة الأبوية (البطركية)» كما استخدمت 
مبدأ Lingus‏ آخر يمكن وصفه بأنه اوضع كل شيء ضمن (GL‏ أو 
المقاربة التاريخية للتفسير القرآنى . iis‏ هذه المقاربة التجريبية القائمة 
على وضع > eases‏ الاق التي يمكن اقتفاء أثرها في أعمال 
فضل الرحمن Va,‏ من عنصرين اثنين» كما حددتهما بارلاس: قراءة 
ما وراء ret‏ أي إعادة بناء السياق التاريخي الذي انبثق منه النص» 
وقراءة ما أمام النص؛ أي إعادة موضعة النص في السياق في ضوء 
الاحتياجات الحالة*". 


وفي مواجهة المشكلة المحيرة لاحتمال مسؤولية القرآن عن القراءة 


١٠١6 المصدر نقسه» ص‎ (YI) 


.۲۲ Ye انظر الهوامش‎ )۳۷( 
Barlas, Believing Women, pp. 22-23 (FA) 


YA 


الخاطئة» تطور بارلاس نظرية عن المسؤولية النصية المؤسسة على المبادئ 
المنهجية واللاهوتية المذكورة آنفاً لإثبات أن القرآن توقع قراءته الخاطئة» 
وصاغ «تأويلاً» من أجل قراءته الصحيحة (للمعنى الأحسن والتحليل الكلي 
(ad‏ وبذلك لا يمكن أن يعد مسؤولاً عن سوء استعمال وتفسير علاماته. 


وخلافاً لأمينة ودودء يأخذ تأويل أسماء بارلاس بالحسبان دور السنّة 
والحديث في التأويلات القرآنية الحساسة للعدالة الجندرية (النوع 
الاجتماعي). وعلى عكس الأغلبية الساحقة من الباحثين الذين تناولوا قضية 
السنة والحديث» eae‏ ير قن اليل ويس و لكن 
Wages‏ عن السة ما يزال معتمدأء إبستمولوجياً ومنهجياًء على مجموع 
الأحاديث النبوية ومنفصلاً مفهومياً عن القرآن. ولهذا مضامين مهمّة فيما 
Glan‏ بربط pole‏ كراهية المرأة في الحديث مع السنة التي أصابت 
التفسير القرآني بآفتهاء كما ناقشت بإسهاب اعتماداً على القاعدة الأساسية 
لأصول الفقه الكلاسيكي المقبولة على نطاق واسع حول اعتماد التأويل 
القرآني على السنة. تظهر هذه الدراسة هذا التمييز الإبستمولوجي 
والمنهجي eu‏ الأهمية› الذي يفرز كما يتبين فى الفصلين الرابع والسابع 
مضامين تأويلية Gos Luk‏ فيما يتعلق LLS‏ اصياغة المفهومين 
القياسيين ل «المرأة المسلمة»؛ و«المؤمن؟. 


من الأبعاد الأخرى الغائبة عن دراسة أسماء بارلاس مناقشة مسألة 
طبيعة القيمة الأخلاقية في القرآن وفلسفته الأخلاقية ‏ الشرعية. وهذا إغفال 

مهم؛ لأن أي تأويل منهجي ۰ كما أظهر عبد الله IRUNE‏ يجب أن 
ne‏ - على الأقل جزئياً - بقيم أو مبادئ أخلاقية معينة. تتخذ بارلاس 
فعلاً سبيلاً تأويلياً لمفهوم العدل الإلهي بوصفه مكوناً مهماً لكشف الذات 
الإلهية» ES‏ لم تتطرق إلى الأسئلة المتعلقة بطبيعة العدل الإلهي. وهل 
يجب فهمهء من المنظور القرآني» بطريقة موضوعية أو إرادوية على 
الصعيد الأخلاقي. وفي هذا السياق» تأسف بارلاسء» في الخاتمة"'“؛ OY‏ 


Saeed s Interpreting the Qur'an: A Contemporary Approach (New York: Routledge, (v4) 
2006). 
Barlas, Believing Women in Islam, p. 204. (£+) 


۲۹ 


المسلمين» على الرغم من تشديد القرآن على العدل وإدانته للظلم» قرأوا 
القرآن بطريقة تلحق الظلم بالمرأة. وسوف نتناول هذه المناقشة لطبيعة 
القيم الأخلاقية وأهميتها التأويلية في منهجي أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة والمسلمين التقدميين بمزيد من التفصيل في الفصلين الرابع 
(السلفية التقليدية الجديدة) والسادس (المسلمون التقدميون). 


أخيرأًء من المؤكد أن وصف بارلاس التاريخي المذكور آنفاً لسبب 
قراءة القرآن بأسلوب أبوي (بطركي)» مع أنه مؤسس على عدد كبير من 
الأعمال الأكاديمية رفيعة المستوى» يعتمد اعتماداً US‏ على مقدمة منطقية 
مفادها أن التراث الإسلامى مستند إلى خطاب مكتوب أو نصوص» وبذلك 
يفتقد بعداً مهماً: البعد الشفاهي ووظيفته في الخطابات الدينية» وكيف 
تشكّل الشفاهية الفروع المعرفية الإسلامية مثل التفسير» والشريعة» والفقه. 
اكتفت الباحثة بذكر الشفاهية عند الإشارة إلى التمييز بين القرآن بوصفه 
Las‏ شفاهياً مؤسساً على الوحي المنزل وباعتباره نصاً مكتوباً (بين دفتي 
المصحف)ء عبر الاعتماد بشكل رئيس على أبحاث محمد MIST‏ لكن 
هذا التمييز لا يتطور أو يستخدم لإثبات أهمية الشفاهية في التراث 
الإسلامى بما فى ذلك التأويل» والتفسيرء و/أو أصول الفقهء وهذا من 
الموضوعات التي تأخذها هذه الدراسة بعين الاعتبار. 


من الإسهامات المهمة الأخرى في القضية محل النقاش من منظور 
تأويلي كتاب خالد أبو الفضل الذي يحمل عنوان «التحدث باسم الله: 
الشريعة الإسلامية والسلطة المرجعية والمرأة». يدعو المؤلف إلى العودة 
إلى الأسس الأخلاقية ‏ المعنوية الأصلية الناظمة للممارسة الفقهية 
الإسلامية والتقليدية المبكرة» ومقاومة المقاربات السلطوية «الوهابية - 
السلفية» المهيمنة في الحقبة المعاصرة وتفكيكها باتجاه تفسير الأدلة 
(العلامات/ المؤشرات) الإلهية» لا سيّما فى علاقتها بمنزلة المرأة ووضعها 
ودورها في الإسلام والشريعة الإسلامية يتمثّل الموضوع الإجمالي للكتاب 
في انتقاد شديد اللهجة للمرجعية السلطوية المعاصرة» وما odas‏ مؤلف 


M. Arkoun, The Unthought in Contemporary Islamic Thought (London: Saqi Books, (f1) 
2002). 


Ye 


الكتاب ممارسات فقهية تفتقد النزاهة فكرياًء أفسدت برأيه كمال الميراث 
الشرعي الإسلامي» وهددت بتفكيك الأسس المنطقية التقليدية التي بنيت 
عليها الشريعة الإسلامية والتخلي عنها"“. وبعد تحديد = المصادر 
النصية الرئيسة للفقه الإسلامي وتحليلها نقدياًء يستنتج أبو الفضل أن 
القراءة السلطوية المهيمنة UL‏ (مقابل تلك التي تعدها السلطة المرجعية 
ضرورية لأسباب ذرائعية) لمصادر الشريعة الإسلامية غير مبررة لأسباب 
عديدة (سوف نناقشها لاحقاً). ٠‏ وفي سبيل ols!‏ هذا الزعم. يستشهد yl‏ 
الفضل بآيات قرآنية تؤكد مبدأ السيادة الإلهية المطلقة والكلية القدرة 
والعلاقة الوجودية بين الخالق والمخلوق؛ أي العلاقة بين الله وخليفته في 
الأرض. في هذا النص» يزعم أبو الفضل أن ممتلي الله من البشر على 
الأرض» بسبب هذه التراتبية في النظام الطبيعي» لا يمكن أن يربطوا 
أنفسهم مع نية الله أو مقصده أو يدعوا فهم معرفته سبحانه دون أي شك 
أو غموض» وهي ممارسة أصبحت برأيه واسعة الانتشار بين المرجعيات 
السلطوية هذه الأيام حول القضايا الدينية. وبالمقابل» د المؤلف أن 
«التأويل السلطوي» الوهابي ‏ السلفي المهيمن» غافل عن العلاقات 
المعقدة cde sl polly‏ القائمة بين المؤلف والنص والقارئ» التي تنظم 
«تقرير معنى» الأدلة (المؤشرات/ العلامات) EY‏ ومن ثمّ فهي مذنبة 
بمساواة مقصد المؤلف مع مقصد المارئٌ» ومن ثم م انتهاك المبادئ 
المتأصلة في نظرة القرآن إلى العالم وأساسه BIEN‏ = الديني. 


ومن ناحية أخرى» يقترح أبو الفضل مقاربة أكثر توازناً عند الانخراط 
في مهمة تفسير نصوص مثل نصوص col al‏ نظرأ لعدم تمتع قصد 
المؤلف» واللغة» والقارئ» بموقع مهيمن يتحكم بتقرير معناه الدلالي. 
والتوازن بين هذه العناصر الثلاثة» الذي يدعم «الغموض المتأصل؟ في 
المصادر النصية» > يعمل كنظام تفسيري مناهض للمرجعية السلطوية المهيمئة. 
ومن ثم يؤيد أبو الفضل ما E eo ales‏ اضر 
المغلق) القادر على الحفاظ على «استراتيجيات تفسيرية متعددة)(؟؟ 


El- Fadl, Speaking in Gods Name, pp. 170-177. (€) 


U. Eco, The Role of the Reader: Explorations in the Semiotics of Texts (Bloomington: (EF) 
University of Indiana Press, 1979), pp. 47-65. 


۳١ 


gle‏ أحد العناصر الأخرى في إطاره المفهومي الذي يستهدف تحليل 
«نظرية المرجعية السلطوية داخل التراث الإسلامي وسوء تفسيره/ سوء 
استخدامه في البيئة المعاصراء بفكرة الرواية المتعددة ومشروع الراوي 
التي يعدها متأصلة في الأحاديث النبوية. أما عدم ملاءمة المقاربة 
السلطوية السائدة لتفسير الحديث» كما يؤكد المؤلف»› فلا يستند إلى 
مقدمات منطقية رسختها علوم الحديث التقليدية فقطء بل إلى فكرة أن 
الأقوال المنسوبة للنبي هي نتيجة «ما رآه/ سمعه عدد من الصحابةء 
وتذكروهء واختاروه» ونقلوهء ووثقوه بوسيلة غير موضوعية؛ (الرواية 
المتعددة). ومن bo‏ فإن في كل رواية «تنطبع شخصية الراوي على 
الرواية بشكل يتعذر إزالته» (مشروع الراوي)““. بكلمات أخرى»ء فإن كل 
رواية حديث هي مكون جوهري من الرواية المتعددة ونتيجة لمشروع 
الراوي الذي يتصل به النبى بدرجات متفاوتة. وبذلك» لا يمكن نسبة 
حديث معين بصورة كلية إلى كلمات النبي الحقيقية. إن تجاهل أهمية هذه 
المبادئ والظروف الاجتماعية - التاريخية التي مثّلت البيئة الأصلية 
للأحاديث النبوية» دون التحقق من صحة وموثوقية العمليات المرتبطة 
بالآليات المتأصلة فى ارتقاء وتشكل الأحاديث» إضافة إلى الافتقار إلى 
الرؤية المتبصرة الأخلاقية لهداية هذه العملية عند التفسير ‏ الممارسة التي 
ينهم بها أبو الفضل كثيراً من العلماء المعاصرين» لا سيّما علماء السعودية 
وأتباعهم الغربيين ‏ تؤدي» برأيه» إلى تشويه وتحريف صورة الرسالة/ 
النية النبوية» لا سيّما فيما يتعلق بقضية منزلة المرأة ووضعها ودورها في 
الإسلام. ١‏ 

من الأساليب الأخرى التي تؤكد عبرها مرجعيات الإسلام في أيامنا 
الحالية سلطتها الاستبدادية تبني منهجيات ومبادئ انتقائية» أو مذنبة بكبت 
الدليل الكامل أو عدم الكشف عنه» كما يحاجج أبو الفضلء إضافة إلى 
الافتراضات الأساسية التي تسترشد بها فتاواها الشرعية» وهي ممارسات 
تناقض بوضوح ممارسات الفقهاء المسلمين في العصور المبكرة. 


إن تجاهل tel > VI‏ المناهضة للمرجعية السلطوية المستبدة» التى 
El -Fadl, Speaking in Gods Name, p. 88. ($8)‏ 


YY 


تكمن برأي أبو الفضل في صميم التراث الإسلامي» وتبني «دوغمائية 
مشلولة» لا مبرر لها تنعكس في تفسير لا تاريخي ولا أخلاقي» وفي قراءة 
الأحاديث» كما يؤكد أبو الفضل» لا يؤدي إلى إضعاف وإفقار الميراث 
الفكري الغني والمركب للفقه الإسلامي فقط» بل إلى تقليص حريات 
المواطنين المسلمين وحقوقهم في بعض «البلدان الإسلامية» إلى حد 
خطير» ولا سيّما النساء منهم. 

وربما تكون السمة الأشد إثارة للقلق للممارسات المعاصرة للفقهاء 
السلفيين ‏ الوهابيين برأي yl‏ الففل هي الافتقار إلى الاختماة بالجوانب 
المعنوية والأخلاقية للاسلام. pha‏ أبو الفضل الحجة على أن هذه الصورة 
«البشعة1 والمشوهة تتضح 8 ء في الفتارى التي يصدرونها حول المرأة 
Was‏ مجرد حضورها في المجالات/ المنتديات العامة تهديداً Gases‏ 
لنظرائهم الذكور. 

يعد الإطار المفهومى التحليلى الذي يتبعه pi‏ الفضل مترابطاً ومتسقاً 
bos bet,‏ ساحقاً في فضح المناهج السلطوية اللاأخلاقية المعاصرة 
لتفسير التراث الإسلامي» لكنه يفتقر» مثلما يعترف بنفسهء إلى نظرية 
أخلاقية منهجية تعطي مزيداً من المصداقية لفلسفته المتعلقة بإحياء مفاهيم 

حسن الخلق في الإسلام. إضافة إلى ذلك cals‏ ومع أنه يضع في المكان 
الصحيح آليات منهجية change‏ مثل مبادئ مشروع الراوي iid‏ 
المتعددة التي ناقشنها آنفاً» ويمكن أن تقدم فائدة كبيرة لعملية تو 
الأحاديث الفردية› إلا أنه ما يزال يجمع فعا مفهو مي الحديث ر 
ولذلك لا يطور نظرية منهجية لفصل مفهوم السنة المستقل إبستمولوجياً 
ومنهجياً عن مفهوم الحديث. 


(Y‏ مناقشات حول الوضع الديني/ الخلاصي لغير المسلمين في 
الإسلام ومفهوم التعددية الدينية فيه مع التوكيد على مناهج التفسير 
المستخدمة للتوصل إلى تفسير معين 

على مدى العقدين الماضيين على وجه الخصوص t‏ ظهر عدد متزايد 
من الكتب التي تناولت قضية «التعددية الدينية في القرآن». لكنّ قلّة قليلة 
منها ناقشت مفهوم «المؤمن؟ في القرآن فيما يتعلق بغير المسلم (بالمعنى 


ry 


التاريخي المتعين)ء بينما ناقش عدد أقل المفهوم عبر ربطه منهجياً بمسائل 
تأويلية أوسع نطاقاً. 

نناقش فيما يأتي عملين متعلقين بأهداف هذه الدراسة» أولهما AS‏ 
فريد إيزاك «القرآن» والتحرر» والتعددية: منظور إسلامي للتضامن بين 
الأديان». وما يهمنا على وجه الخصوص المناقشة التي تناولت طبيعة تأويل 
الباحث و منهجه. 


فريد إيزاك lle‏ مسلم بارز من جنوب إفريقية يركز اهتمامه على علم 
العقائد التحريري. فى عمله المذكور lat‏ يطور ما يسميه «تأويل سياقى 
للتعددية الدينية من أجل التحرير» يستهدف من بين أشياء أخرى تحقيق 
عدد من الغايات. أما أهم النقاط المفيدة في دراسته فهي إسهامه في فكرة 
صياغة تعددية لاهوتية (عقدية) وتشجيعها داخل الإسلام؛؟ وإعادة التفكير 
بطريقة تحديد القرآن لمفهوم «المؤمن» (الذات) و«غير المؤمن» CEM)‏ 
لإيجاد حير للآخر الصالح والعادل. 

يتمثل السياق الأوسع الذي يسترشد به تأويل الباحث في النضال 
العالمى من أجل العدالة والتعددية الدينية وضرورة «إعادة التفكير بطبيعة 
ودور الدين وإعادة صياغتهما لتسهيل مثل هذا النضال»“. أما المنهج الذي 
يتبناه لتحقيق هذه الأهداف pid‏ عبر تفحص التعابير القرآنية: مسلم/ إسلام» 
مؤمن/ إيمان» دين» كفر» أهل الكتاب» ولاية» مشركون"““ على أساس تأويل 
خاص» كما يستقصى آراء عدد من علماء العقيدة البارزين والنافذين» قدماء 
ومحدثين» فيما يتعلق بالمسألة نفسها. هناء يقدم الباحث الحجّة على أن ما 
يدعوه ب «النزعة الإسلامية المحافظة» قد «ضيقت باطراد القاعدة اللاهوتية 
(العقدية) لتعريف الايمان والإسلام» ووسعت القاعدة لتعريف الكفر» مع 
النتيجة اللزومية المتمثلة في التوسع التدريجي لتصنيفات الآخر» بحيث 
يتقئقص ote‏ الذين يعدون من المؤمنين ويزداد عدد OY) og BLS‏ ولا 


F. Esack, Qur'an, Liberation and Pluralism: An Islamic Perspective of Interreligious (£0) 
Solidarity against Oppression (Oxford: Oneworld, 1997), p. 14. 


(ED)‏ سوف تترك هذه التعايير عمداً دون تحديد هنا. وسنقدم مناقشة لمعتاها الدلالي في الفصل 
السابع. 
(EV)‏ المصدر نفسه» ص ١١‏ . 


۳٤ 


يعتمد رأيه حول الأحاديث النبوية عند الاستشهاد بهاء على اعتقاد بصدقها 
أو أصالتهاء بل تعبيرها عن «حضور الفكرة وتشجيعها بين أوائل 
المسلمين““. ولا يرسم أيّ خط يميز بين مفهومي الحديث والسنة. 


ما هي العناصر التكوينية في تأويل إيزاك؟ تشمل هذه العناصر نظريات 
علم التأويل المعاصرة التي طورها باحثون مسلمون وغير مسلمين!؟» 
(مثل: محمد أركون» وفضل الرحمن) للتصدي للعلاقة بين المؤلف» 
والقارئ» والنص» والظروف التي يفهم النص في ظلها؛ ومقاربة موضوعية 
(مبنية على الموضوع) أو شمولية/ كلية للنص القرآني بوصفه وحدة 
واحدة» والاعتقاد بضرورة وضع القران في السياق فيما يتعلق بخلفيته 
المتصلة بالوحي المنزل والعلاقة الجدلية معه كما عبرت عنها العلوم 
القرآنية التقليدية (لكن دون أن تقتصر عليها)؛ fre‏ «الناسخ والمنسوخ؛» 
و«أسباب النزول». 


وفي موجز لأفكاره المؤسسة لتأويلهء يخلص إلى الاعتقاد Js OL‏ 
القراءة صر دوماً بالتجربة الشخصية والسياق» Oly‏ المعنى مؤقت فوا 
ومنحاز Leste‏ ينتج ولا يُستخلص» والنتيجة المنطقية: لا يوجد تفسير 
شامل جامع (للنص القرآني)؛ والتوكيد على الممارسة السليمة بوصفها 
وسيلة للوصول إلى العقيدة القويمة؛ وقبول الآخر الديني الصالح والعادل 
بوصفه مفهوما أ متأصلاً في القرآن إذا تفحصناه بطريقة شمو لية وكلية 
وتاريخية. poly‏ ما يتصل خصوصاً ب «تأويله السياقي للتعددية الدينية من 
أجل التحريرة» أنه يطور ثلاثة «مفاتيح تأويلية؛ مهمة تؤسس للمهمة 
التأويلية وتشكل «مفاتيح للفهم؟. وهي تعتمد على الافتراض المذكور = 
OL‏ عملية استخلاص المعنى دينامية وتتأثر Tub‏ عميقاً بالقراء/ المفسرين 
جماعة القراء/ المفسرين و«نصهم المسبق». أما أول مجموعة من E‏ 
المكونة للمفتاح الأوّل فهي مفهوم «التقوى» (إدراك الحساب أمام الله)ء 
و«التوحيد» (وحدة الله المطلقة تتضمن كرامة متأصلة في البشر كلهم). 


at) المصدر نفسهء» ص‎ CEA) 
من الجدير بالذكر هنا أن إيزاك أمضى عدة سنوات يدرس تأويل الكتاب المقدس في‎ (£4) 
ألمانيا في تسعينيات القرن العشرين.‎ 
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إنها «النظارات اللاهوتية» التي يعاين عبرها القرآن عموماًء والنصوص 
المتعلقة بالآخر الديني على وجه الخصوص. أما وظيفتها التأويلية» فهي 
جمع فكرة الاعتقاد مع فكرة فاعلية العدالة الاجتماعية» «الأفعال» لا مجرد 
«الأقوال». وعلى وجه الخصوص» تمثل إلهامأ يجب اكتسابه «فيما وراء 
المهمة المباشرة للتفسير»» ومن OF‏ ترسيخ العلاقة التكافلية المذكورة آنفاً 
بين الممارسة السليمة والعقيدة القويمة. LOU‏ تجبر المفسر على تفحص 
الذات والانخراط في عملية تحول اجتماعي وذاتي إلى جانب مبادئ 
العدالة» والحرية» والأمانة» والاستقامة. والمهمّ أنها تستهدف أيضاً منع 
«الناشط بوصفه مفسراً؛ «من أن يصبح صورة مرآوية للطاغية الذي 
UO tg be‏ تجسد سياسة ضمان ضد احتكار المعنى/ التفسير وفكرة 
المعنى النهائى أو التفسير المطلق. Uy‏ تعد هذه المبادئ «مكونات 
ضرورية للفهم المسبق» إضافة إلى كونها أساسيات تأويلية مفتاحية. 


ولأن العامل البشري الوسيط في الوحي المنزل جوهري للمهمة 
التأويلية» يتوصل إيزاك إلى مفتاح تأويلي إضافي يسميه «موقع المجتمع 
التفسيري» gle‏ متو قالش والكراسة المتاضلة في كل إنسان بوصفه 
حاملاً للروح الإلهية. ويعد «الإنساني6» المؤسس على التوحيد؛ معيار 
الحقيقة. لكن يسارع ليضيف بأنه لا يؤيد «الإنساني المستقل WSIS‏ بوصفه 
معياراً مطلقاً» «بل يستمد حياته من Ota gS‏ هناء وفي موضع آخرء 
حيث يذكر إيزاك قيماً ومبادئ أخلاقية» يبدو أنه يتماهى مع موقف 
الموضوعانية الأخلاقية والعقلانية (الجزئية) الذي جسد رأي الأقلية في 
العقيدة الإسلامية (مع أنه لم يناقشه). من المفاتيح التأويلية الأخرى التي 
يحددها إيزاك ذلك ل بموقع المفسر في علاقته مع النص قبل فعل 
القراءة/ التفسير. وفي «سياق إيزاك التأويلي للتعددية الدينية من أجل 
Uppal‏ يعني ذلك تفسيراً من منظور التضامن مع الضعقاء والمهمشين 
وفقاً لما odau‏ الموقع الذاتي الذي اتخذه القرآن. 


Apes‏ يجب pom‏ الأساليب والمعتقدات والروح السائدة» التى تعد 
F. Esack, Qur'an, Liberation and Pluralism, p. 90. (0°)‏ 
)01( المصدر نفسهء ص AV‏ 
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مسؤولة عن إنتاج معنى مستقل سياقياً وتشكيلهء على قواعد المساواة/ 
العدالة» والجهاد (المرآة التي تعكس هذه المبادئ). 

إضافة إلى ما ذكر lal‏ يدمج إيزاك الصناعة المعجمية وفقه اللغة 
(التاريخي والمقارن) في منهجه التفسيري. 

وبينما تستخدم هذه الدراسة أيضأ المبادئ التأويلية المحددة آنفأء 
تختلف في مقاربتها عن منهج إيزاك (وجميع الباحثين الآخرين الذين 
راجعنا أعمالهم في هذا القسم)ء لكنها تصرّ ‏ بإلحاح ‏ على فصل السنة 
عن الحديث واعتمادها الإبستيمولوجى والمنهجى أو التأويلى cade‏ وتشدد 
على العلاقة المتكافلة تأويلياً مع تلك القائمة في تأويل قرآني محدد. كما 
تناقش نظريات طبيعة اللغة وكيف تؤثر في عملية التفسيرء وهذا غائب 
عن عمل إيزاك. إضافة إلى أن هذه الدراسة تتفحص قضية فلسفة الأخلاق 

في القرآن وكيف تؤثر في عملية التفسيرء وهي مسألة يتعذر العثور عليها 

فى أي من الأعمال التي جرت مراجعتها. فضلاً عن ذلك كله» وخلافاً 
Jd‏ إيزاك» تقارن الدراسة وتشرح كيف يُستخدم منهجان مختلفان؛ أي 
منهج أتباع السلفية التقليدية الجديدة ومنهج المسلمين التقدميين» فيما 
يتعلق بمسألة الوضع الديني للآخرء لتفسير «أدلّة» القرآن والحديث ذات 
لصلة من أجل بناء مفهومين مختلفين ل «المؤمن». ويفتقد عمل إيزاك 
هذا البُعد أيضاً. 

يعد كتاب محمد شحرور «القرآنء والأخلاقء والعقل النقدي» عملاً 
مهما آخر lat, ibis) bs‏ بالدراسة الراهنة. ومع أن بؤرة تركيز المؤلف 
إيستمولوجية لا تأويلية فيما يتعلق بالهدف الرئيسء إلا أنهاء وفقاً للمؤلف 
نفسه» «تتجاوز إبستمولوجيا البحث الأكاديمي الإسلامي التقليدي»"*“ 
لتشمل عدداً من المبادئ التأويلية ‏ الفلسفية واللسانية الجديدة» لا سيّما 
فيما يتعلق بطبيعة مفهوم السنة ومداه وعلاقته OP UT BIL‏ ونصوص 


M. Shahrur, The Qur'an, Morality and Critical Reason: The Essential Muhammad (0%) 

Shahrur, trans. Andreas Christman (Leiden: Brill, 2009). 

(or)‏ لم تعد عند شحرورء كجزء من منهجه اللساني الأوسع » كلمتي «الكتاب» وه«القرآن» 

متماثلتين في المدلول. وهو يعني بالكتاب فعلاً النص الثابت في المصحف. ومن ae‏ التطيير عن 
ذلك سوف أستخدم كلمة الكتاب بدلا من كلمة القرآن في هذا القسم الذي يراجع عمل الباحث. 
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الأحاديث التي تتطلب انتباهنا. من المهم أن إلعمل يستخدم هذه المبادئ 
للتوصل إلى فهم جديد لمفهومي الإسلام والإيمان (من بين مفاهيم أخرى)» 
المتصلين اتصالاً مباشراً بدراستنا. مرة أخرى» ومثلما هي الحال في كتاب 
MN]‏ تتركز بؤرة اهتمامي في هذا الفصل على تقديم تحليل وجيز للمبادئ 
الإبستمولوجية والمنهجية الأوسع التي يتبئاها الباحث. وسوف تمثل كيفية 
استخدام هذه المبادئ» بدورهاء لصياغة ارائه حول مفهومي الإسلام 
والإيمان» موضوع الفصل السابع. 

الأداة الإبستمولوجية (والأنطولوجية) الأولى التي تميز منهج الباحث 
هي حجة تذكر بحجة محمد CPUS]‏ تؤكد أن الحقبة المعاصرة التي 
ابتدأت بموت النبي «لم تعد تتطلب S RT A‏ يبعثهم call‏ لأن البشر 
نضجوا إلى حد أنه قادرون دون تدخل مباشر من الله على استكشاف 
بواميس الكون 3 يوا وهذا بدوره» كما يتابع الباحث» يمكن 
أن القرآن بصيغة «الكتاب»» بوصفه التعبير النهائي وخاتم الحقبة الأولى» 
يجب أن يفهم في ضوء المعرفة المعاصرة. وبعد أن يقر بأنه يبتعد بشكل 
جذري عن المناهج التقليدية القائمة والفروع العلمية الموجودة» إيقترح 
Gb‏ جديدة لمفهمة وتفسير الكتاب (والسنة والحديث) اعتماداً على 
مبادئ لغوية وفلسفية ‏ تأويلية. هناء سوف أركّز LUE‏ على المبادئ 
التأويلية ‏ الفلسفية بسبب طبيعة هذه الدراسة» لكتّني سأبدأ بموجز 
مختصر للمبادئ اللغوية. 


تشمل أهم الأدوات اللغوية التي يستخدمها محمد شحرور فكرة 
اكتمال معنى نص الكتاب» وهي تناقض فكرة التراث الإسلامي التي تؤكد 
أن بعض أجزاء OLS‏ تقع فيما وراء الفهم البشري؛ وحجّة الكمال 
المطلق التي تحدد وتستخدم وفقها بنية الكتاب وتركيبته ومعناه؛ والمقدمة 
المنطقية التي تؤكد أن لكل كلمة مفردة في الكتاب وظيفتها المحددة 
ومعناها المقصود د. وهذا يتضمن عدم وجود كلمة قرآنية مستخدمة يمكن أن 


M. Iqbal, The Reconstruction of Religious Thought in Islam (Oxford University Press, (0 &) 
Humphrey Milford, 1934). 


M. Shahrur, The Qur'an, Morality and Critical Reason. (00) 
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نعدها مرادفة LLS‏ لكلمة أخرى؛ وفكرة أن المعنى الظاهر للكلمة يمكن 
أن يستمدّ من المعنى المضمرء المستمد بدوره من البنية التركيبية والنحوية 
لجزء معين من النص؛ وفكرة عدم وجود حشو أو زيادة غير ضرورية في 
الكتاب. ونتيجة لذلك كلهء لا يعد الباحث كلمات مثل الإسلام والايمان 
مترادفة أو قابلة للاستبدال في الحقيقة الفعلية» ومثلما سنظهر في الفصل 
السابع» يقدم الح على أنهما OVI:‏ على 'توعين 'مشتلفين من الاعتقاد 
يحظى JS‏ منهما بالقبول من الله. 


يتعلق أحد المبادئ التأويلية التي يصفها محمد شحرور بمجال تأويل 
القراءة وتقرير المعنى. ومع أن الباحث يعتقد أساساً بإمكانية اكتشاف نية 
المؤلف وقصده. إلا أنه يعد المعرفة البشرية للنصوص المقدسة جزئية 
ومحدودة. وأن من الممكن تفسير النص عبر عدد من الطرق المختلفة. 
وحين يردد الباحث رأي نصر حامد أبو زيدء الذي يميز تأويلياً بين الطبيعة 
الثابتة للنص والطبيعة الدينامية لمعناه OV SVU‏ يصوغ رأياً مفاده أن 
شكل النص القرآني ثابت لا يتغيرء لكن مضمونه «يتحرك). يدعو هذه 
السمة في الكتاب «التشابه». ويرى أنها تزود الكتاب بمرونة المعنى/ التفسير 
المتأصلة فيه» وتعذ عنصراً جوهرياً في «الحنيفية». وعلى شاكلة إيزاك» 
يشير محمد شحرور أيضاً إلى أن هذا التأويل لا يؤدي بالضرورة إلى نسبية 
أخلاقية» بل يوفّر حدوداً معينة إلهياً لأعلى وأدنى قدر من المرونة ضمن 
الكتاب. تعد المرونة فى التفسير من ناحية حاسمة الأهمية لاستجابة 
الكتاب للتغيرات فى السياقات التاريخية والحقائق الاجتماعية لقرائه/ 
مفسريه. فضلاً عن ذلك» يجب عدم قراءة الكتاب. كما يصر محمد 
شحرور» بمعزل عن الواقع الاجتماعي الحقيقي » ويجب الانتباه دوما إلى 
السياقات التاريخية المختلفة لقرّائه مثلما هي الحال مع أوائل المخاطبين 
(الجمهور) في مجتمع النبي. لذلك» يصادق محمد شحرورء مثل 
الباحثين الآخرين الذين قمنا بمراجعة أعمالهم هناء على الطبيعة التعددية 
لمعنى النص القرآني وتاريخيته دون إنكار الأصل المقدس والطبيعة 
المقدسة للكتاب. 


(07) انظر كتابه : مفهوم النص: دراسة في علوم القرآن (بيروت؛ القاهرة: [د. ن.]» ۱۹۹۱)ء 
by‏ 0 (۱۹۹۸). 
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أهم المبادئ الفلسفية التي استخدمها محمد شحرور لمقاربة وتفسير 
الكتاب مفهومه الثلاثى للوجودء الذي ترتبط Lady‏ له عناصره التكوينية 
SOI‏ «الكينونة» (الوجود) و«التقدم» (الزمن)» مع «الصيرورة» (التحول) 
برابطة لا تنفصم عراها. يتحدى الباحث بهذا النموذج التراث الإسلامي 
ويرغب بتحريره من النظرة الرجعية المتجذرة تقليديا إلى طبيعة التاريخ 
والزمن التي تجد التعبير عنها في شكل السلفية أو فكرة اتباع خطى السلف 
الصالح» أو الأجيال الثلاثة الأولى من المسلمين كما هو مفهوم في 
العادة"“. وعبر الترويج لفكرة حتمية «التقدم؛ إلى أن تقوم الساعةء يؤكد 
الباحث ما يأتي: 


«باختصار: لا يمكن إزالة «التقدم؛ أو الزمن من الوجود البشري» ولا 
يمكن «للكينونة» ألا توجد hes bil‏ والصيرورة هي صيرورة تاريخية 
يعمل البشر حين يمارسون إرادتهم الحرة» على تسريعها أو إبطائهاء لكن 
يستحيل 9 OU‏ 

واعتماداً على هذا النموذج الفلسفي الثلاثي» يقدّم محمد شحرور 
الحجة على أن البشرية» فيما Gly‏ بمعتقداتهاء قد مرت بعملية صيرورة» 
من الاعتقاد بالآلهة «المجسدة المتعينة» إلى الاعتقاد بالله المجرد الغائب 
عن OPC EI‏ ويعد الباحث المبدأ الإسلامى «لا إله إلا الله» أكثر أشكال 
الاعتقاد Laa‏ وتجريداً ويمكن أن يتقاسمه الكلّ. هذا الاعتقاد هو الذي 
يسميه الباحث الاسلام. وما يتصل بالطبيعة الثورية للمعتقدات يصح Lal‏ 
على الأخلاق والتشريع. 

المهم أن عمل محمد شحرور يعد Lal‏ محاولة جديدة لتحديد طبيعة 
مفهوم السنة ومداه فيما يتعلق بالقرآن ونصوص الأحاديث. 

ومثلما نشرح بمزيد من التفصيل في الفصل الثاني» طور التراث 
الإسلامى نظرية اعتماد القرآن على السنة؛ أي سنة النبى التي وجدت 
بمرور الزمن التعبير عنها أساساً في الأحاديث «الصحيحة» التي تنقل أفعال 


(ov)‏ لمزيد من التفصيل انظر الفصل الثانى من هذا الكتاب. 
M. Shahrur, The Qur'an, Morality and Critical Reason, p. 16. (0A)‏ 
)04( المصدر نفسه » ص ¥. 
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النبي وأقواله ‏ لأغراض توضيح وتفصيل الميادئ القرآنية العقدية 
(اللاهوتية) والتفسيرية cde ly‏ إضافة إلى المبادئ الأخلاقية» ما يعطى 
للسنة مكانة شبه مساوية أنطولوجياً للقرآن ويفضلها تأويلياً على كل شيء 
آخرء بما في ذلك العقل أو حتى الدليل القرآني في بعض العصور. يأسف 
محمد شحرور لهذا التطور ويستهدف «إظهار أن سنة النبي مشروطة ثقافياً 
وتاريخياً وتفتقد شمولية كتاب الله“ . وعبر التمييز بين جانبي النبوة 
والرسالة في بعثة محمد الإلهية» يؤكد أن الأولى تتعامل مع JS‏ 
الشمولى العالمى للبعثة الإلهية كما تجسدت فى الكتاب الذي يحصره فى 
القضايا المتعلقة بالأخرويات (البعث والحساب...) والمسائل اللاهوتية 
المحضة التي تعد غامضة وتتجاوز هذا الواقع الموضوعي. بينما تتعلق 
الثانية بالواة pb‏ قي pel gly sim‏ اجا HEL‏ ليرا 
البشرية. ae,‏ 0 مثلما تتمظهر ماديا في حياته 
وسنتهء تتألف من الجانبين معاً. وعند تطبيق نموذجه الثلاثى المذكور آنفاًء 
ود تمد ررر أ الق أن وده لك الخاصية ا المتمثلة 

في «الوجود بذاته ولذاته»» وليس السنة التي يعرفها بأنها مرتبطة ببشرية 
النبي» وبأنها اجتهاد غير نهائي لتفسير/ فهم الكتاب. وبعد انتقاد مفهوم 
Manea piace dae‏ يقدّم الباحث الحجة على الطبيعة 
الخاصة والظرفية لمفهوم سنة النبي اعتماداً على خمسة مبادئ هي : 
)١‏ فكرة أن أوامر النبى مشروطة بسياقه التاريخى؛ (Y‏ اجتهاداته فى تقييد 
المباح لا تحتاج إلى وحي منزل؛ OF‏ تقييداته للحلال المطلق خضعت 
لتصويبات مستمرة نتيجة التغير في الظروف في أثناء حياته؛ £( اجتهاداته 
لسري a‏ خلافاً للوحي؛ ٥‏ اجتهاداته لا تشكل ت* تشريعاً إسلامياً 

بغض النظر عن طبيعتها التنبؤية أو غير OMA get‏ 


ويؤكد في خاتمة القسم المتعلق بالسنة ما يأتي: 
«أظهرنا أن من الضروري وضع السنة في السياق الإبستمولوجي 


( المصدر نقسهء ص YY‏ 


)11( ما نعنيه بالضبط بهذه العبارة سوف نتطرق إليه بأسلوب موسع ومسهب في الفصلين 
الثاني والرايع من هذا الكتاب. 
(1۲) المصدر نفسه» ص ,1١731١١‏ 
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والثقافي والسياسي للقرن السابع في الجزيرة العربية» وأن علينا نحن الذين 
نعيش في القرن الحادي والعشرين» اتباع الأسلوب النقدي تجاه طبيعة 
السنة الطارئة والمرتبطة بالسياق» إضافة إلى صيغ وتعريفات السنة التي 
ابتكرها الفقه الإسلامي بين القرنين السابع والتاسع6””". 


ومع أن الباحث يرسم عدداً من الخطوط التمييزية المهمة والجديدة 
بين السنّة والحديث. إلا أنه يظل يعد الحديث وسيلتها الوحيدة للنقل. 
إضافة إلى ذلك» وعلى الرغم من حقيقة أن عمل محمد شحرور يتصدى 
أيضاً بشكل غير مباشر لمفهوم من هو «المؤمن» من وجهة نظر قياسية» 
ويناقش قضية المرأة في الإسلام» إلا أنه خلافاً لكل الدراسات التي 
ناقشناها إلى الآن, لا يستهدف القيام نذلك: ناسرت بقارن angie Go‏ 
كما يتجاهل عمله عدداً من أصول الفقه الأخرى المتعلقة بقضايا تبرز فى 
هذه الدراسة» مثل مناقشة طبيعة الأخلاق القرآنية وفلسفة الأخلاق أو 
dab‏ مقاصد الشريعة الاسلامية. 

من الأعمال الأخرى المنشورة التي يمكن مقارنة بؤرة تركيزها في 
هذا الصدد مع الدراسة الحالية كتاب آخر لخالد أبو الفضل بعنوان 
«السرقة الكبرى: انتزاع الإسلام من المتشددين». يستهدف الكتاب في 
الجوهر تسليط الضوء على كيفية رسم الحدود الفاصلة بين اعتقاد 
وممارسات من يسميهم المؤلف «المعتدلين» و«المتشددين» المسلمين عبر 
سلسلة من القضايا المتعلقة» Me‏ بطبيعة القانون والأخلاق» والمقاربات 
للتاريخ والحداثة» والتفاعل مع غير المسلمين والخلاص» وطبيعة ودور 
المرأة في الإسلام. ومع أن موضوع الكتاب يعكس إلى حد ما موضوع 
هذه الدراسة ويتداخل معهء إلا أنه لا يشمل مناقشة منهجية للقضايا من 
وجهة نظر أصول الفقه/ تأويل القراءة؛ لأنه كتب أساساً للقراء غير 
الأكاديميين. ويدرك المؤلف جيداً أهميتهاء لكنه يعدها خارج نطاق الكتاب 
وغرضه. في هذا السياق» يؤكد أن: 

«معنى النصوص الدينية Lb ph,‏ شديداً بالميول والنزعات 
والالتزامات الأخلاقية لقراء هذه النصوصء كما Lai th,‏ بالأدوات 


(1۳) المصدر نفسه» ص ۱۰۸. 
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للغوص في الأدوات التجريبية للمتشددين والمعتدلين والمناهج التي 
يستخدمونها لتفكيك معاني ومضامين CPi opal‏ 
أحاول ذلك في هذه الدراسة فيما يتعلق بمفهومي التمودج المثالي 


دينياً ل «المرأة المسلمة» و«المؤمن» من منظور مناهج أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين. 


لمحة موجزة عن فصول الكتاب 


يقدم الفصل الأول من منظور عريض أصول المجادلات التي ما 
زالت مستمرة حول المكانة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر السلطة 
الشرعية في التراث الإسلامي» ويبدأ بتفسير الخلفية التاريخية وارتقاء 
مقاربتين رئيسيتين للتراث الإسلامي تستندان إلى المذهب وأهل الحديث» 
ويسلط الضوء على أوجه الشبه والاختلاف بينهماء كما يناقش مفهوم 
السلفية من أجل إظهار محورية هذا المفهوم فيما يتعلق بكيفية مفهمة 
التراث الإسلامي وتفسيره. أخيرأًء يحاول بإيجاز موضعة مجتمعي تفسير 
أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين على هذه الخلفية 
التاريخية. 

يعرض الفصل الثاني مناقشة حول الممثلين الرئيسيين لمجتمع تفسير 
السلفية التقليدية الجديدة ويضعه ضمن إطار علاقته بعدد من القضايا التي 
شكلت موضوع الفصل السابق» ومنها السياق التاريخي وراء ظهور مذهبي 
أهل الحديث وأهل الرأي قبل الحقبة الحديثة؛ وفهم أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة لمفهوم السلفية؛ وأفكار أتباع السلفية التقليدية الجديدة فيا يتعلق 
بالعوامل التكوينية للعلم (المعرفة الشرعية)؛ ومفهوم أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة لطبيعة ومدى مفهوم السنة؛ ووصف أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة لمنهجهم. 


ينقسم الفصل الثالث إلى جزأين: يحدد الأوّل الافتراضات التي 


El- Fadl, The Great Theft: Wrestling Islam from the Extremists (New York: Harper (1%) 
Collins, 2005), p. 203. 
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أرشدت المناهج ما قبل الحديثة فيما يتعلق بالقرآن ويقدم تحليلاً Lae‏ 
للمضامين التفسيرية لهذه الافتراضات. ويتفحص الثانى الافتراضات 
التفسيرية الكامنة خلف مناهج السنة التي تتبناها السلفية التقليدية الجديدة 
ومضامينها التفسيرية. وفيما يتعلق بافتراضات مناهج أصول الفقه ما قبل 
الحديثة» أعتمد على البحث الأكاديمى الذي كان يتصدى أساساً للبحث 
الأكاديمى المرتكز على المذاهب نظراً OY‏ كثيراً منها تتقاسمه السلفية 
التقليدية الجديدة والمناهج المرتكزة على المذاهب9". 

تتمثل مهمتي في الفصل الرابع في تفسير كيف تتحمل مناهج السلفية 
التقليدية الجديدة مسؤولية صياغة آراء علماء السلفية التقليدية الجديدة فيما 
يتعلق بمسألة ما الذي يكوّن النموذج المثالي دينياً لمفهومي «المؤمن؛ 
(الجزء الأول) و«المرأة المسلمة» (الجزء الثانى). ومن أجل ذلك» سوف 
أقدم مؤشرات نصية من القرآن والحديث استخدمها علماء السلفية التقليدية 
الجديدة وأحللها فيما يتعلق بمناهج السلفية التقليدية الجديدة التي ترشد 
آراءهم حول هذين المفهو مين. 

يتألف الفصل الخامس من أربعة أجزاء: يستهدف الأول تقديم مناقشة 
حول موضوعات معينة تؤسس نظرة المسلم التقدمي إلى العالم. ويوضع 
القسمان الثاني والثالث في السياق التاريخي ويناقشان الفكر الإسلامي 
التقدمى فيما يتعلق بأسلافه المفكرين من عالمى الأغلبية المسلمة والأغلبية 
عيذ LI A‏ الجزء الأخير فيقدم dd‏ جن ote Ailey‏ 
لمفهمة التراث الإسلامي ودراسته بغرض فهمه»ء والمفهوم الإبستيمي 
(المعرفي) للحداثة/ الحديث. 

وعلى شاكلة ما عرض في الفصل الثالث حول مناهج السلفية التقليدية 
الجديدة» يتمثل هدف الفصل السادس في مناقشة السمات المميزة لمناهج 
المسلمين التقدميين ومضامينها التفسيرية. 

يستهدف الفصل السابع والأخير تفسير كيف تحمل مناهج المسلمير 
التقدميين مسؤولية توليد مفهومهم عن النموذج المثالي دينيا ل «المؤمن» 


)10( انظر الفصل الرابع من هذا الكتاب. 
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al Slay‏ المسلمة». ويستخدم المنهج نفسه الذي جرى تبنيه في الفصل 
الرابع. تُقدم أولاً (الجزء الأول) آراء المسلمين التقدميين حول قضية من 
يشكل النموذج المثالي دينياً لمفهوم «المؤمن». ثم يُعرض موقف 
المسلمين التقدميين حول النموذج المثالي دينياً لمفهوم «المرأة المسلمة» 
(الجزء الثاني). 

في الخاتمة» توجز الركائز النظرية المؤسسة للدراسةء ومنهجيتهاء 
وأهدافهاء والنتائج التي توصلت إليها. وعلى وجه الخصوص» تؤطر أهمية 
الدراسة فيما يتعلق بالخطابات والقضايا الأوسع المحيطة بالمجتمعات 
الإسلامية؛ لا سيّما المجادلات الجارية بين المسلمين والخلافات بين 
التيارات «المحافظة» و«الحداثية» حول الشرعية الدينية. 
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أصول المجادلات والمناقشات 
حول المكانة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر 
المرجعية الشرعية في التراث الإسلامي السني 


يقدم هذا الفصل من منظور عريض أصول المجادلات التي ما زالت 
مستمرة حول المكانة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر السلطة الشرعية 
في التراث الإسلامي. ويبدأ بتفسير الخلفية التاريخية وارتقاء مقاربتين 
رئيسيتين للتراث الإسلامي تستندان إلى المذهب وأهل الحديث» ويسلط 
الضوء على أوجه الشبه والاختلاف بينهما. ثم يناقش مفهوم السلفية من 
أجل إظهار محورية هذا المفهوم فيما يتعلق LAK‏ مفهمة التراث الإسلامي 
وتفسيره. ltt‏ يحاول بإيجاز موضعة مجتمعي تفسير أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين على هذه الخلفية التاريخية. 


و« 


مقدمة 

ترتبط كلمة تراث في الفكر الإسلامي السني التقليدي عادة بمفاهيم 
أخرى مثل الاستمرارية» والثبات» ULE,‏ والسلطة المرجعية. وهي 
تعنى حرفياً «توريث» الممارسات والمعتقدات PRY‏ ويمكن أن 
تتصف كلمة تراث في معناها الدلالي الأوسع بالسيولةء والدينامية» 
وبكونها بنية دينية - تاريخية تراكمية مع جوهر فكري مركزيء يتكون 


C. Abrahamov, Islamic Theology: Traditionalism and Rationalism (Edinburgh: Edinburgh (\) 
University Press, 1998), p. vii. 
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أساساً من القرآن والسنة» وعدد من العقائد التى تطورت لاحقاً واشتقت 
من الجوهر تتصل بالفلسفة» واللاهوت (العقيدة)» والأخلاق» والشريعة» 
وأصول الفقهء والتصوف» إضافة إلى بعض المواقف والأفكار 
السوسيولوجية والسياسية. مرّة أخرى» من المفيد التأكيد عند هذه النقطة 
أن مفهوم التراث مجال خلافي وأن مختلف الجماعات الإسلامية من 
الماضي والحاضرء ومنها مجتمعا التفسير اللذان تركّز عليهما هذه 
الدراسة» عملت على مفهمته بطرق مختلفة» ورفض أو قبول جوانب معيئة 
من التراث المتراكم بوصفها منتمية إليه أو Bee‏ الصلة عنه. ونظراً لتر كيز 
الدراسة على القضايا المتعلقة بأصول التراث الإسلامى وتطوره Lad‏ يتصل 
بالمكانة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر المرجعية الشرعية في التراث 
الإسلامي» التي تشكل موضوع أصول الفقه الإسلامي» استعمل تعبير 
التراث الإسلامي بهذا المعنى المحدد. يعرف محمد هاشم كمالي أصول 
الفقه بأنه علم «يهتم بمصادر الشريعة [الإسلامية]» وترتيب أولويتهاء 
والمناهج التي تستنبط بواسطتها الأحكام الشرعية من مصادر الشريعة»". 
LI‏ أحمد فيعرض تعريفاً أكثر تفصيلاً إلى حدّ ما لأصول الفقه بوصفها 
مؤلفة من ثلاثة مكونات: )١‏ الأحكام (نظرية الأحكام الفقهية العملية التي 
تعد من ثمرات التفكير الشرعى)؛ (Y‏ مصادر الشريعة» النصية واللانصية؛ 
Gale (Y‏ القياس الشرعي التي تربط مصادر الشريعة بالأحكام الفقهية 
Oral‏ 


وفقاً لعقيدة الأغلبية ad‏ تشمل المصادر الأخرى للتراث 
الإسلامى» بغضّ النظر عن القرآن والسنةء تلك القواعد المستمدة 
وال منهما؛ أي الإجماع والقياس. وفضلاً عن هذين المصدرين» 
Ob‏ معظم المذاهب الإسلامية بدءاً من القرن الرابع الهجري أخذت 
تعترف في مجمل تأويلها الفقهي» بدرجات متفاوتة» بالمصادر اللانصية 


Abu Rabi’l, Intellectual Origins of Islamic Resurgence in the Arab World, (New York: (¥) 
SUNY Press, 1996), p. 42. 


M.H. Kamali, «Methodological Issues in Islamic Jurisprudence,» Arabic Law Quarterly {Y} 
i1, no. t (1996), pp. 3-33. 

Ahmad, «The Structural Interrelations of Theory and Practice in Islamic Law: A Study (£) 
of Takhrij al-Furu ala al-Usul Literature,» (PhD. Study, Harvard University, 2005), p. 31. 
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للشريعة» مثل الاستصلاح (المصلحة العامة) والاستدلال (الاستنباط)» 
وقدر معين من العقل ‏ وهي مبادئ مستنبطة شاعت الإشارة إليها بوصفها 
مقاصد الشريعة» التى تشمل من بين أمور أخرى الحفاظ على الحياةء 
hig‏ والملكبة OY oe‏ 


فيما يتعلّق بالقرآن والسنة» بوصفهما المصدرين الرئيسيين للتراث 
الإسلامي» أجمع المسلمون كلهم على أنهما المرجعيتان النهائيتان للتراث 
OLY‏ وحتى الاستقصاء العابر للتراث الفكري الإسلامي يثبت 
محورية مفهومي القرآن والسنة في جوانبه وملامحه كلها. في الماضي 
والحاضر على حد cel gw‏ صاغت تشكيلة متنوعة من المجتمعات التفسيرية 
على طرفي الانقسام الأيديولوجي الإسلامي عقائدها ومناهجها على أساس 
هذين المصدرين. وكثيراً ما استحضرت هذه المجتمعات صيغة «العودة إلى 
القرآن والسنة»» التي خدمت على مدى التجربة التاريخية الإسلامية» وفي 
العصر الحديث» وظيفة ساحة الصراع الأيديولوجي بين مختلف الفرق 
وتعريفهاء وطبيعتهاء ومداها ASV‏ تمثيلاً للقصد/ المشيئة الإلهية» وتجسيد 
النبي» وتوضيحهء وتفصيله لها. فضلاً عن ذلك كله» كثيراً ما يستخدم هذا 
الشعار «لتوفير موضوع عقدي» أو أيديولوجيء أ و جيو - سياسي تستعمله 
الجماعات الإسلامية الطرفية ضد السلطة المركزية»". إضافة إلى أن هذين 
المصدرين ايستخدمان بين الحين والآخر في خطابات مختلفة الأنواع - 
سياسية» وقانونية/ فقهية» واجتماعية... ‏ من أجل ربط الجهود والخطابات 


(ة) ,)1997 W. Hallaq, 4 History of Islamic Legal Theories (Cambridge University Press,‏ 
pp. 82-206.‏ 
)1( رفضت Di‏ قليلة من الجماعات الإسلامية؛ مثل جماعات «أهل القرآن» في القرنين التاسع 
عشر والعشرين مفهوم السنة بوصفها معيارية بسبب رفضها للحديث» قفي أذهان أعضانها يتمائل 
المفهومان وفقأ للعلم الإسلامي التقليديء ومن هنا أتى رفض مفهوم السنة باعتياره مصدراً للشريعة. 
اتر D. Brown, Rethinking Tradition in Modern Islamic Thought (Cambridge: Cambridge‏ 
University Press, 1996), pp. 38-39.‏ 

نعرض مزيداً من المناقشة لهذه الحر كات في النص اللاحق. 
Y. Wahudi, «The Slogan "Back to the Qur'an and Sunna’ -A Comparative Study of the (Y)‏ 
responses of Hasan Hanafi, Muhammad Abid Al-Jabiri and Nurcholish Majid,» (Ph.D. Study,‏ 
McGill University, Canada, 2002).‏ 
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الناتجة عن التفسير مع الجزء الرئيس من الحقيقة المؤسسة سا 
بكلمات أخرى» Jb‏ معنى وتفسير هذين المنبعين للتراث الإسلامي»ء وما 
يزالان» محل خلاف وجدل بين مختلف الجماعات الإسلامية. 


في أغلب الحالات» ارتقى مفهوم ما نعدّه اليوم التيار الرئيس من 
التراث الإسلامي السني» بوصفه عقيدة وممارسة في المعنى الأوسع» 
نتيجة للعديد من الصراعات الأيديولوجية والتطورات المذهبية» التى أدى 
بعضها إلى حروب أهلية اندلعت بعد وفاة النبي مباشرة. ومن الضروري 
استقصاء هذه التطورات» Lad,‏ للأهداف المحددة المذكورة آنفاً لهذا 
الفصل» من أجل رسم صورة واضحة (أو أوضح) لطبيعة التراث الإسلامي 
والعوامل التى صاغت المجادلات الكامنة وراء مختلف عمليات المفهمة 
والتفسير. وهذا ما نعرضه فيما يأتي. 


أولاً: العصر ما قبل الحديث : 
من زمن النبي إلى القرن الثامن عشر 

حين كان النبي he‏ لم يكن لمجتمع المسلمين مجرد ناقل للوحي 
القرآني وحسب» بل تجسيدا b>‏ له أيضأء وتفصيلا وتوضيحا لشخص 
وشخصية النبي محمد نفسه. لكن بعد وفاته» توقف الوحي ولم يعد 
مجتمع المسلمين يملك الفرصة للسؤال والاستفسار واستشارة رسول الله 
عن معنى الآيات ومدلولها. igs‏ كبار صحابته أداء هذه المهمة بهدف 
الالتزام بتعاليم القرآن والسنة والحفاظ عليها. لکن مثلما يثبت تاريخ 
المسلمين (المليء بالأدلة) لم يتمكنوا من منع التوترات والانقسامات بين 
المتحازبين من الظهور على السطح ضمن المجتمع الإسلامي الوليد حتى 
قبل انتهاء مراسم دفن النبي''“. 


A.Al-Azmeh, «The Muslim Canon from Late Antiquity to the Era of Modernism,» in (A) 

A. van der Kooijand, Canonization and Decanonization, ed. K. van der Toorn (Leiden: Leiden 
University Press, 1998), pp. 191-228 esp. 199. 

F. Rahman, Revival and Reform in Islam: A Study of Islamic Fundamentalism, Edited and (4) 

with an introduction by E. Moosa, (Oxford: Oneworld, 2000), p. 30. 

W. Madelung, The Succession to Muhammad (Cambridge: Cambridge University (1°) 
Press, 1997). 
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أسهم عدد من العوامل في التطور المبكر للانقسامات في مجتمع 
المسلمين. ويمكن اقتفاء أثر العاملين المهمين مباشرة بالنسبة لنا فيما يتعلق 
بتفسير التراث الإسلامى» والمصادر الشرعية لسلطته الفقهية» والمكانة 
النسبية لهذه المصادر» في طبيعة الوحي Pia‏ وتجسيد النبي له» والسرعة 
المذهلة التي تمكن بها العرب المسلمون من فتح مناطق جغرافية شاسعة. 
وفيما يتصل بالنقطة الأولى» are‏ ا en‏ 
لم يجد مرشداً محدداً في القرآن ولا في إرث النبي حول جملة متعددة 
ومهمة من المسائل اللاهوتية (العقدية) أو السياسية» أو القانونية (الفقهية/ 
الشرعية)» Gan‏ النظر عن استحضار أهمية بعض الأساسيات الأخلاقية 
الدينية» مثل التقوى» والحساب على Sle‏ يوم القيامة/ الحساب» وأخوة 
OY 2s gall‏ على سبيل المثال» تشمل هذه القضايا مسألة القدر (الإرادة 
pul‏ ومدى وطبيعة الإيمان والكفرء والعلاقة بين دور العمل والنقل في 
صياغة الشرع» وطبيعة السلطة النبوية الدينية والسياسية... إلخ» التي 
سبيت كلها انقسامات كبرى في مجتمع المسلمين الناشئ. ونتيجة لذلك» 
ظهر بسرعة عدد كبير من الطوائف والفرق صاغت آراء متمايزة» وغالباً 
متعارضة» حول المسائل المذكورة WT‏ (وسواها)"'. 


تمثل السبب الثاني» الذي آزر الأول وتفاعل معه» في السرعة التي 
تأسست فيها الدولة الإسلامية. ففي غضون ثلاثة أجيال بعد وفاة النبي» 
توسّع مجتمع المسلمين ليتحؤل إلى إمبراطورية إسلامية مترامية الأطراف 
فتحت أراض امتدت من آسيا الوسطى إلى أسبانيا"“. شكل الفاتحون 
العرب أقلية فى هذه الأراضى وتمكنوا من امتصاص وهداية عدد متزايد 
من أتباع الإثنيات والثقافات والديانات الأخرى الذين لم تجمعهم أية صلة 
تاريخية أو وجدانية أو ae‏ سابقة بمجتمع المسلمين المبكر ونبيهم. وعند 
إدراك هذا الوضعء انتشر ري عن ا واسع بين العرب المسلمين مفاده 
أن الامبراطورية الإسلامية المتوسعة سرعان ما ستنفصل عضوياً عن تعاليم 


Hallaq, History of Islamic Legal Theories, pp. 3-7. (VW) 
F. Rahman, Revival and Reform in Islam, pp. 30-69. (VY) 


M. Hodgson, The Venture of Islam, Volume 1: The Classical Age of Islam (Chicago: (1¥) 
University of Chicago Press, 1958). 
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القرآن والسنة إلا إذا جرت محاولة منهجية للحفاظ عليها. ووفقاً للروايات 
السنية التقليدية» استحثت هذه الظروف الخليفة الراشدي الأول أبا أبكر 
(توفى سنة ؟7١ه)‏ والخليفة الثالث عثمان (توفى سنة (Calo‏ على البدء 
بعملية تجميع المخطوطات القرآنية في «مصحف» واحد. أنجزت هذه 
المهمة على الأغلب في عهد عثمان. أما الهمّ الثاني» فكان الحفاظ على 
سنة النبى بأمل توحيد مختلف الفرق الإسلامية والحفاظ على سلامة 
ووحدة واستقرار الأمة الإسلامية OPEL‏ فى أثناء القرون الثلاثة 
الأولى» كان مفهوم السنة يُدرك بوصفه ممارسة سلوكية ciale‏ ليست 
محددة بطريقة نظامية لمجتمع المسلمين المبكر» تمت صياغتها والحفاظ 
عليها ونقلها شفاهياً أو بصورة مستقلة عن أي سجلات مكتوبة'. على 
سبيل المثال» يؤكد غورايا أن مفهوم السنةء كما أدرك في أثناء هذه 
الحقبة > كان يعني مفهوماً Loge‏ على ler‏ دة إشلامية Gitar‏ بها 
ومعايير مقبولة للسلوك مستمدة من المبادئ الدينية والأخلاقية التي قدّمها 
OV‏ أشير إلى ذلك بمفهوم السنة غير المعتمدة على الحديث. 


لكن قبيل نهاية القرن الهجري الأولء بدأت تتشكل مبادرة باتجاه 
التوثيق المنهجي والنظامي للأحداث التي أحاطت بحياة النبي» عرفت 
باسم ظاهرة «طلب Valai‏ , بصيغة مكتوبة للأحاديث. ومن Stel‏ توثيق 
وجمع المادة المتعلقة بحياة النبي الاستفادةٌ من هذه المعرفة ee‏ 
توضيح الشرع وتفسيره لتلبية الاحتياجات الفقهية والدينية والسياسية 
والاجتماعية للامبراطورية الإسلامية المتوسعة باطراد. إضافةً إلى ذلك 
cals‏ شكل التغير في القيادة السياسية وقيام الدولة العباسية FY)‏ هجرية) 


E. Dickinson, The Development of Early Sunnite Hadith Criticism: The Taqdima of Ibn (4) 

Abi Hatim Al-Razi (E. J. Brill: Leiden, 2001). 

Duderija, «The Evolution in the Concept of Sunna during the First Four (10) 
Generations of Muslims in Relation to the Development of the Concept of an Authentic Hadith 
as Based on Recent Western Scholarship» (Peer-reviewed conference paper, unpublished). 

M. Y. Guraya, «The Concept of Sunna in the Muwatta of Malik B. Anas,» (17) 
(unpublished PhD. Study McGill University, 1969; cf. U.F. Abd-Allah, Malik’s Concept of 
«Amal in the Light of Maliki Legal Theory» (unpublished PhD. Study, University of Chicago, 
1978). 


(VY)‏ رحلات قام بها أتقياء المسلمين الذين أرادوا الحفاظ على كلمات النبي وتدويئها. 
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Su‏ آخرء فقد استولى العباسيون على الخلافة من الأمويين على أساس 
الزعم بأنهم القيّمون الشرعيّون على سنة النبي» التي زاد إقرار جمهور 
المسلمين بأهميتها الدينية» حيث ردوا نسبهم إلى العباس عم النبي» وذلك 

من أجل تبرير سلطتهم السياسية ا أوجدت هذه الظروف Lols‏ 
Lyne‏ متعاطما نحو Anjo‏ من الت الي عن ال وخا ر 
سيّما في صيغتها المكتوبة على شكل rere ‘ Meade‏ 
الحديث» التي شملت فروعاً معرفية تتصل ر بجمع» وتقييم» وتقدير 
الأحاديث اعتماداً على مبادئ وآليات منهجية معينة ومصممة لضمان 
صحتها. أشير إلى هذه العملية العريضة بتعبير «قلدنة» الفكر الإسلامي 
(تحويله إلى تقليدي)» وتعبير «حدثنة» السنة (تحويلها إلى حديث). في 
المعنى الدلالي الأوسع» تشير هذه العملية إلى تلك الآليات الاجتماعية 
والسياسية والفقهية التي أسهمت طوال النصف الثاني من القرن الثاني 
والقرن الثالث الهجري برمته في: 


النمو المستمر في الحديث وانتشاره؛ 


الأهمية المتزايدة المدركة التي أعطيت للحديث على حساب مفهوم 
السنة غير المعتمدة على الحديث؛ 

- امتصاص الحديث للسنة العملية والشفاهية المرتكز؛ 

- زيادة تطبيق الحديث في علوم القرآن والسنة» مثل أصول الدين» 
والتفسير» وأصول الفقهء وأصول السنة؛ 

- تطور نماذج تراتبية» وفقهية» وتأويلية نصية المرتكز كلية (نصوص 
القرآن والسنة) وتهميش أدوات السنة (والقرآن) الإبستمولوجية والمنهجية 
التي لا تعتمد على النصوصء مثل فكرة «الرأي؟ (المرتكز (Javi ule‏ 
أو الرأي القائل بوجود حدود مشتركة بين السنة (والقرآن) وبعض القيم أو 
المبادئ الأخلاقية المعينة مثل العدل أو السلوك القويم. 


أعنى بتعبير «حدثنة» السنة» أن جملة الأحاديث المكتوبة أصبحت 
N. Abbott, «Studies in Arabic Literary Papyri,» Qura’nic commentary and tradition, (\A)‏ 


vol. 2, no. 56. 
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الوسيلة الوحيدة لنقل/ تجسيد السنة والمنهج المعتمد على الحديث 
لاستنياط السنة. 


ونتيجة لهذه العمليات» حدث تغير في فهم حدود «العلم» (المعرفة 
الدينية الشرعية) ومصادره. على سبيل المثال» قبل عملية «قلدنة» الفكر 
الإسلامي المذكورة te Lal‏ العقل والرأي مكوّناً من مفهوم «العلم؟ء 
ونظر إليهما أساساً كأداة شرعية وعملية (براغماتية) لاستنباط الشرع. ومن 
os‏ كانت لهما دلالة إيجابية"''. وبعد «قلدنة» الفكر الإسلاميء بدأ 
«العقل» و«الرأي4 يعانيان انحساراً تدريجياً فى الشرعية والمدى» ما أدى 
إلى استبعادهما في نهاية المطاف من «العلم». والآثار الوحيدة للعقل 
بوصفه مصدراً للسلطة الشرعية بقيت في القياس““ 

عند بداية القرن الثاني الهجري» عدّت بعض الفرق الإسلامية عمليات 
جمع الحديث أصدق تعبيراً عن سنة النبي من المناهج الأخرى التي 
استخدمتها جماعات أخرى كان مفهومها عن السنة مستقلاً عن الحديث 
ler ae‏ ومتهجياً. ويجلول Gall‏ الثاني :من القرن الثائي المتجرية 
أطلق على الطائفة الأولى اسم «أصحاب الحديث» أو «أهل الحديث»» 
والثانية «أهل الرأي»"". de‏ مذهب أهل الحديث الحديثٌ المستودع 
الوحيد والكامل للسنة والوسيلة الوحيدة لاستمراريتها والحفاظ عليها. 
وظهرت هذه المقاربة للسنة المرتكزة على الحديث انطلاقاً من معارضة 


W. Hallaq, The Origins and Evolution of Islamic Law (Cambridge: Cambridge (14) 
University Press, 2005), p. 53. 

Ali S. Ali, «Tafsir al Ma’thur: The Qur’anic Exegesis of Prophet Muhammad, His قفارت:‎ 
Companion and Successors,» (Ph D. Thesis, University of Michigan, 1996), pp. 96-97. 

F. Rahman, Revival and Reform in Islam, pp. 102-103. (Y+) 
كان إما نوعاً من القياس المعتمد على الضرورة‎ + past حتى الإقرار بالاستحسان اعتماداً على‎ 
(الأحناف)ء أو الإجماع (الحنابلة) أو المصلحة (المالكية). أما الشافعي فير فضه قطعياً بسبب طبيعته‎ 
M. H. Kamali, «Istihsan and Renewal of Islamic Law,» < http://www. : المرتكزة على العقل. انظر‎ 
google.com.au/search?hl = en&riz= 1T41RFA_enAU319AU321&q = madhahib + istihsan&aq = 
f&aqi = &aql = &0q = > , accessed May 24, 2011. 

Ch. Melchert, «Ibn Mujahid and the Establishment of seven Qur’anic Readings,» (¥1) 
Studia Islamica 91 (2000), pp. 5-22; 

A.Osman, «The : للاطلاع على صورة أكثر تفصيلاً للانقسام بين أهل الحديث وأهل الرأي» انظر‎ 
History and the Doctrine of the Zahiri Madhhab,» (Ph D. Thesis, Princeton, 2012), pp. 106-161, 
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مفهوم أهل الرأي عن طبيعة ومدى السنة guili‏ طبيعة القرآن نفسه) 
ودور الرأي (المرتكز على العقل) في تفسير التراث الإسلامي'"". أصرٌ 
أهل الحديث على ضرورة رد الشريعة كلها إلى النص القرآني والسنة 
المرتكزة على ا واعتبار الرأي إما أداة منهجية غير شرعية 
لاستنباط الأحكام الشرعة"" le‏ وجوب تفیید استخدامه وحصره في تلك 
الحالات التي لم تتطرق إليها نصوص القرآن والحديث على الإطلاق“". 
وحسب pal de co tl‏ الحديث القرآن والأحاديث «الصحيحة» 
الركيزة الوحيدة المشروعة دينياً للشريعة والعقيدة الإسلامية» وفضلوا 
العودة إلى الحديث «الضعيف» على المبادئ المستنبطة عموماً من القرآن 
أو عبر القياس (العقلي”*". ووفقاً لممثلي أهل الحديث» لا يوجد 
اختلاف بين الحديث والفقيه» وبذلك» تعامل أنصار منهج أهل الحديث 
مع المشكلات الفقهية عبر الإشارة حصراً إلى ا ذات الصلة 
وقراءتها. في بغداد القرن التاسع الميلادي» ارتبطت جماعة أهل الحديث 
مع أتباع المذهب الحنبلي الذي أخذ اسمه من أحمد بن حنبل (توفي سنة 
١‏ هجرية). من ناحية fal te cc sd‏ الرأي» أو «شبه العقلانيين» 
حسب تعبير ميلشيرت» الفقه مجالاً Wain‏ عن علوم الحديث» 
واستخدموا الأساليب التقنية العقلانية للمتكلمين لتبرير المبادئ العقدية 
(اللاهوتية) المقبولة. ارتبطت هذه المدرسة الفكرية أساساً بظهور مذهبئْ 
مالك والشافعي في القرن الثاني Mg reall‏ ومن ثمّء يمكن القول: إن 
تعبيريٰ أهل الحديث وأهل الرأي «أشارا إلى فرعين من العلم الشرعي 
انشغلا أصلاً باستقصاء الشريعة الإسلامية: goal‏ الأول بدراسة المصادر 
المنقولة (الحديث)» والثاني بالجوانب العملية من الشريعة»"'. 


Goldziher, Muslim Studies, vol. H, trans. C. R. Barber and S. M. Stern (London: (YY) 
George Allen & Unwin Ltd: 1971), .م‎ 81; J. Schachr, «Ahl-Hadith,» in: The Encyclopaedia of 
Islam, Volume on (Leiden: E. J. Brill, 1960), p. 258. 
الحديث.‎ Jal تلك هي الحالة لدى الظاهرية أو الحشوية الذين 128 ما أطلق عليهم اسم‎ (TY) 
Sh. Jackson, «Literalism, Empiricism, and Induction: Apprehending and (Y£) 
Concretizing Islamic Law’s Maqasid al-Shari,» 2006 Mitch. St. L. Rev., pp. 1469-1486. 

£04 م. أبو زهرة. تاريخ المذاهب الإسلامية (القاهرة: دار الفكر العر بي » [د. ت.])» ص‎ (Yo) 
Melchert, «Ibn Mujahid,» p. 6. (7) 
Goldziher, The Zahiris -Their Doctrine and Their History (Leiden: E. J. Brill, 1971), p.3. (YY) 
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ومع اكتساب تأثير السنة المرتكزة على الحديث مزيداً من الموثوقية 
والصدقية في القرنين الثاني والثالث الهجريين» اتخذ أهل الرأي ‏ الذين 
تبلورت مقاربتهم في هذا الوقت في عدد من المذاهب الإقليمية ثم 
التخصية فما بعد sde‏ خطلوات لاستيعان وإعطاء هريد من الشرعة 
إلى كتلة متنامية من النصوص المعتمدة على الفكرة المستندة إلى الحديث 
حول طبيعة ومدى مفهوم السنة في تأويلهم المجمل للقرآن والسنة. ومن 
os‏ بدأت عملية من التوافق والتعايش والتلاقح المتبادل بين أهل الرأي» 
وأوائل المبشرين بالمذاهب» ومناهج أهل الحديث» ما أذّى إلى تشكيل ما 
يعرف بالمذاهب السنية الأربعة التي ما زالت موجودة إلى gall‏ 
وعدت مذاهب المالكية والحنفية والشافعية الأقرب إلى نموذج أهل الرأي 
في تفسير القرآن والسنة لأغراض الاستنباط (الاشتقاق) الفقهي. أما 
المذهب الحنبلي فقد عد L pas‏ وارث منهج أهل TOi‏ . لكن مفهوم 
طبيعة السنة lay‏ للمذاهب ظل مستقلاً عن e‏ إيستمولوجياً وهجا 
تبدى مفهوم السنة المستقلة عن الحديث بوضوح Lad‏ في كتابات فقهاء 
المذاهب في القرن الثامن الميلادي في العراق» مثل أبى يوسف (توفي 
ه/ VAA‏ م) الذي أشار إليها بأنها «السنة المحفوظة المعروفة»» وفقيه 
المدينة المنورة مالك بن أنس (توفي ۷۸٠ه/‏ ١۷۹م)»‏ الذي أشار إليها 
أساساً بوصفها «سنة ماضي الأعمال»"". 


لكن براون يقول إن المذاهب «أعطت الموافقة نظرياً على أهمية 
الحديث» بيتما عارضت تطبيقه الشامل1ء ومن ثم 4 أوجدت Lg‏ بين 
تعريف أهل الحديث للسنة و«العقيدة الفعلية للمذهب»"". أما حركة أهل 
الحديث التي ترسخت باطراد فقد وضعت موضع المسائلة المبدأ التأويلي 


Ch. Melchert, The Formation of the Sunni Schools of Law in the Ninth-Tenth Centuries (YA) 
(Leiden: E. J. Brill, 1997). 


Goldziher, The Zahiris, 3; Hallaq, The Origins, pp. 122-128. (v4) 

يصف حلاق ذلك ب «الجميعة الكبرى». 
Goldziher, The Zahiris, pp. 4-5. (vs)‏ 
Duderija, «The evolution in the canonical Sunni Hadith». (۳1)‏ 


Daniel Brown, Rethinking Tradition in Modern Islamic Thought (Cambridge: (YY) 
Cambridge University Press, 1996), p. 20. 
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الذي بنته المذاهب منهجياً للقرآن ‏ السنة بوصفه لا يرتكز على السنة 
الصحيحة”"". ما فتح الأبواب لحجة إحياء السنة (-العودة إلى السنة 
النبوية). ولا يتحقق إحياء السنة إلا بالإصرار على التمسك الثابت 
ب «الحديث الصحيح؟» كما حدده منهج أهل الحديث. ومن OP 6S‏ 
الغرض الرئيس الكامن خلف الدعوة إلى إحياء السنة هو إضعاف المقارية 
المرتكزة على المذهب لمفهمة وتفسير التراث eel‏ لا سيّما المفهوم 
المتعلق بطبيعة ومدى مفهوم السنة. 

نعرض عند هذه النقطة فكرة عن مقاربة أخرى للتراث الإسلامي 
يمثلها المتكلمون fal)‏ الكلام)؛ إذ أطلقت الأبحاث الأكاديمية الإسلامية 
الغربية على أهل الكلام لقب أول «العقلانيين» المسلمين الذين صادقوا 
على الأسس الجوهرية للموضوعية الأخلاقية في فهم طبيعة الفلسفة 
الأخلاقية القرآنية مع توكيدهم على وحدة اللهء وتنزيهه» وعدلهء إزاء 
الميول إلى التجسيد/ التشبيه الحاضرة فى عقيدة أهل الحديث. شدّد هذا 
المذهب الفكري الذي ظهر في القرن الثامن الميلادي أيضاً على أهمية 
العقل وحرية الإرادة في العقيدة وصياغة الشريعة الإسلامية وتفسيرها. 
رفض أهل الكلام فكرة أن تكون الأحاديث بشكل رئيس والعلوم المؤسسة 
لمعارفها قادرة على استعادة السنة أو توثيق صحتهاء لكتّهم لم يرفضوا 
فكرة مرجعية/ سنة النبي Soy‏ ذاتها. ومن المهمّ ملاحظة أن رأي المتكلمين 
حول طبيعة المعرفة (الإبستمولوجيا) واللاهوت (العقيدة) أثر تأثيراً بالغاً 
في الفقهاء المنتمين إلى المذاهب (وبدرجة أقل مذهب fal‏ الحديث)ء لا 
سيّما فيما Gly‏ بكيفية توثيق صحة الحديث مثلما سنرى فيما OO BL‏ 

باختصار» يمكننا الاستنتاج أن إحدى نقاط الخلاف بين المقاربات 
المرتكزة إلى المذهب وأهل الحديث لمفهمة التراث الإسلامي وتفسيره 
هي التباين في تصديها لمسألة طبيعة ومدى مفهوم السنة. 


من نقاط الاختلاف الأخرى بين المقاربة المرتكزة على المذهب 
(TT)‏ المصدر نفسه» ص ,5١‏ 
Zysow, The Economy of Certainty: An Introduction to the Typology of Islamic Legal (Y£)‏ 


Theory (Ph D. Dissertation, Harvard University, 1984), Introduction. 
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للتراث الإسلامي ومنهج أهل الحديث دور السلطة المرجعية الخارجية 
ووظيفتها في تفسير الشريعة الإسلامية. ومر من أجل فهم هذه النقطة» نحتاج 
إلى أن نصف بإيجاز طبيعة الشريعة الإسلامية التقليدية. في الجوهرء 
يمكن أن نميّز الشريعة الإسلامية بوصفها خطاباً An less | pec‏ 
مؤسس كلياً على الوحي المنزل أو الوثائق | A‏ ودا 
McLee!‏ ومتأصلاً في الإطار الأوسع الشفاهي المر تكز الذي يفضل 
«الكلا م السلطوي»*“ (حسب عبارة أحمد سوايايا) لبعض الأفراد (مثل 
النبي محمد والخلفاء» ومؤسسي المذاهب... إلخ) الذين يعدهم 
المسلمون سلطات مر ا AR‏ ت أخرى» تعد السلطة المرجعية في 
الشريعة الإسلامية F‏ قل كل شيء إبستمية (معرفية) في الطبيعة' ae‏ 
ونتيجة لاجتهاد أفراد شكلوا مرجعيات على مر الزمن» ظهرت السوابق 
الفقهية وأصبحت تعد ملزمة من قبل جماعة المسلمين؛ لأنها اعتبرت 
متوافقة مع تعاليم القرآن والسنة. وأدى هذا بدوره إلى ظهور مفهوم 
التقليد. يقدم شرمان جاكسون الحجة في مناقشته لهذا المبدأ ووظيفته في 
الفقه الإسلامي» على أن التقليد لا يتصل كثيراً بفكرة استبعاد التفسيرات 
الجديدة كما شاع الاعتقاد» بقدر ما كان وسيلة لتوثيق صحة التفسير 
الفقهي للفقيه عبر العودة إلى الماضي والبحث في تفسير مصدر معروف 
Grey‏ بة'للسلظة E E poll‏ عن ذلك كله يقد fly‏ خلاق أن 
وظيفة التقليد لا تنحصر فقط في كونه وسيلة فعالة للتغيير الفقهي› بل 


(V0)‏ يعرف سوايايا الخطاب المتوسع يمعنى أن الشريعة الإسلامية توسعت بمرور AB‏ عبر 
التفاعل بين الخطاب الشفاهي والبيان القرآني الثابت للتكيف مع الأزمنة المتغيرة والظروف 
المتبدلة. انظر : A. Souaiaia, The Function of Orality in Islamic Law and Practices: Verbalizing‏ 
Meaning (New York: Edwin Meller Press, 2006), p. 163.‏ 
(TY)‏ المصدر تقسه. أي إن الشريعة الإسلامية ليست مؤسسة كلية على ما يعده المسلمون 
Le,‏ إلهياً منزلاً ولا على الوثائق المكتوبة. 
(TV)‏ المصدر نفسه. أي إن الشريعة الإسلامية تشكلت بفعل قوى اجتماعية واقتصادية وسياسية 
وجدت في أثناء عصرها التكويني. 
Ahmed Souaiaia, The Function of Orality in Islamic Law and Practices: Verbalizing (YA)‏ 
Meaning (New York: Edwin Meller Press, 2006).‏ 
(YA)‏ المصدر نفسه. 
W. Hallaq, Authority, Continuity, and Change in Islamic Law (Cambridge: Cambridge (£ °)‏ 
University Press, 2001), p. 257.‏ 
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يتفوق على الاجتهاد نفسه في هذا المجال؛ OY‏ التفسيرات المرتكزة على 
التقليد تعد خلافاً للاجتهاد أمينة للتراث المستمر ومخلصة له ومتواصلة 
معه"“. لذلك» سوف يعد التقليد آلية تأويلية» حيث يطور الفقيه تفسيرات 
جديدة ضمن إطار التأويل القائم المرتكز على المذهبء بدلاً من التخلي 
عن قواعد وأصول الفقه القائمة لصالح تفسيرات جديدة للمؤشرات النصية 
ذات الصلة في القرآن والحديث التي ليس لها سابقة. يصوغ وائل حلاق 
رأياً مشابهاً عبر رؤية التقليد بوصفه دفاعاً عقلياً عن مبدأ فقهي معيّن 
اعتماداً على مجمل المنهجية والتأويل فى المذهب“. اشتق هذا 
الإخلاص للتأويل الفقهي المرتكز على المذهب بواسطة التقليد من إجماع 
العلماء المنتمين إلى مذهب معين"“. وتَمئّل الغرض الرئيس لهذه الآلية 
الفقهية في ضمان أن تتمكن فتوى الفقيه من اكتساب قبول واسع (أو 
أوسع) عبر تأصيلها في «الماضي المقدس». وبالنسبة للمقاربة المرتكزة 
على المذهب» يجسد هذا الإجماع من فقهاء المذهب المعيار النهائي في 
تقرير توافق مبدأ فقهي معين أو عدم توافقه““ مع القرآن والسنة وليس 
الحديث كما في UL‏ منهج أهل الحديث. HU‏ فإن غالبية فقهاء 
المذهب» لا سيّما من ذوي المكانة الأدنىء يتشبثون بولائهم وخضوعهم 
و«تقليدهم» لتأويل مذهبي*“ بدلا من اختيار قبول حديث غير معروف 
للسلطات المرجعية السابقة المنتمية إلى المذهب نفسه. من المهم تذكر أن 
لكل مذهب فقهاء مرتبطين به ومختصين في علوم الحديث» لكن رأي 
المذهب المهيمن كان نتيجة للتأويل الفقهي الإجمالي في المذهب”“. 


يرفض منهج أهل الحديث التأويل التراتبي الأوسع الذي ترتكز عليه 
ممارسة التقليد. ويقدم فقهاؤه الحجة لصالح عودة دون تفكير إلى القرآن 


)\£( المصدر نقسه 6 ص . 


Ibid., pp. x-xi. (£)‏ 
(EY)‏ يجب عدم الخلط بين هذا الإجماع وتعريفه اللاحق» لكن ينبغي فهمه فيما يتعلق 
بالممارسة المقبولة التي تكون السنة. قارن: .110-112 Hallaq, The Origins, pp.‏ 
Brown, Rethinking Tradition, p. 20. (££)‏ 


(E0)‏ من الأسباب الكامئة وراء ذلك حقيقة أن مذاهب الفقه اكتسبت مكانة رفيعة في المجتمع 
ومنحت سلطة مرجعية عظيمة واحتراماً كبيراً لآبائها المؤسسين. انظر : W. Hallag, Authority,‏ 
Continuity, and Change in Islamic Law.‏ 

(0) المصدر نفسه. 
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والسنة على شكل نصوص مستندة إلى القرآن والحديث. ويعد التقليد وفقاً 
ee‏ أهل الحديث بدعة Glai‏ عن MEI‏ 23 09 بدلا من ذلك» 
أن الالتزام الثابت والواضح بالحديث» بوصقه المستودع الوحيد للسنة 
والوسيلة الوحيدة لاستمراريتهاء «الاتباع؛, هو السبيل الوحيد للاخلااص 
والولاء لسنة النبي. فضلاً عن ذلك» استهدف أهل الحديث Lat‏ تقليص 
التأثيرات التأويلية للمصادر غير المرتكزة على النصوص للتراث الإسلامي» 
مثل الاستحسان» والقياس» والنظرء أو كتابات الفلاسفة القدماءء أو آراء 
المتكلمين في العصور المتأخرةء إلى الحد الأقصى““. 


أت الحالة إلى مجادلات مستمرة بين هذين المعسكرين 
المتعارضين. قُدمت صورة واضحة ومعبرة لهذه المجادلات والخلافات 
الداخلية بين أهل الحديث ومناهج المذاهب في كتاب أ. إصلاحي» وهو 
باحث lies eee ie‏ مفيداً لممثلي هذين المعسكرين 
ومنهجيهما فيما يتعلق بمسألة استخدام وتوثيق صحة/ نقد الأحاديث. ينتقد 
إصلاحي في كتابه أهل الحديث؛ لأنهم انشغلوا كلية بجمع أنواع 
الأحاديث كلهاء ومنها تلك النادرة أو الغريبة (التي انفرد راو واحد 
بروايتها)» واتهمهم بعدم الانتباه كثيرأ إلى النص» أو المعنى» أو روح 
موضوع الحديثء حيث ركزوا كما قيل على الاعتراضات على ال 
وانتقادهم واتهامهم دوماً بمعارضة السنة. من ناحية 165 صف 
الفقهاء المعتمدون على المذاهب بأنهم لا يركزون انتباهاً Lats‏ على 
الحديث من Gi‏ نوع كانء وأنهم لا يستخدمون الحديث إلا إذا eel‏ مع 
آرائهم أو قناعاتهم المسبقة. Lal,‏ الكتاب ol Lal‏ أتباع منهج أهل 
الحديث ينتقدون الفقهاء المعتمدين على المذاهب بسبب تهورهم 
وإهمالهم وعدم اهتمامهم بالاستشهاد بأقوال النبي» وقبولهم بأقوال 
أئمتهم دون ناش أو ا 


Brown, Rethinking Tradition. (¥)‏ 
للاطلاع على المزيد انظر الفصل الثاني من هذا الكتاب. 


J. Robson, «Tradition: Investigation and Classification» Muslim World 41 (1951) (£A) 
pp. 98-112, esp. 101. 


A. Islahi, Juristic Dierences and How to Resolve Them in an Islamic State, trans. S. A. (£4) 
= Rauf (Lahore: Islamic Publications, 1986), pp. 69-71; 
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تتبدى الاختلافات والفوارق بين المقاربة المرتكزة على Ald‏ 
والمقاربة المرتكزة على أهل الحديث للتراث الإسلامي بكل وضوح أيضاً 
في مفهمة كل منهما وتفسيرها للقرآن والعلوم القرآنية (أصول القرآن) 
ودور الرأي فيها. ومن النتائج المباشرة لجمع أهل الحديث الموصوف WT‏ 
للحديث والسنةء العلوم القرآنية المتعلقة بتواريخ الأحداث وترتيبها hens‏ 
والطريقة والأسلوب» وأسباب النزول» وجمع القرآن ونقله» ونسخه في 
المصحف» والنظمء والوحدات tinaji‏ والتفسيرء والتدوين التاريخي» 
وكلها مقيدة اللاو بجملة المعارف المؤسسة للعلوم التقليدية 
المرتكزة على الحديث» أو «علوم الحديث“'. على سبيل المثال» عرف 
التفسير القرآني المرتكز على منهج أهل الحديث والمتميز بانشغال 
إيستمولوجي ثابت لا يتزعزع بالمعارف المستندة إلى الحديث والمقيدة 64 
عرف باسم «التفسير بالمآثورة (التفسير التقليدي المرتكز إلى الحديث). 
يعد هذا التفسير بالمأثور واحداً من عدة أصناف من التفاسير التي توجد 

في التراث الإسلامي الأوسعء وتشمل التفاسير اللاهوتية» والأدبية - 
البيائيةء والأدبية - اللسانيةء والصوفيةء والشيعية» والغريبة» والفقهية» 
والتفسير OM GIDL‏ وعلى الرغم من وجود مفسرين تقليديين في كل 
مذهبء إلا أن منهج التفسير المرتكز على المذهب شمل مقاربات bel‏ 
Lal‏ وأتاح مدى أوسع Pas AM‏ 


من الفوارق المميزة المهمة بين هاتين المقاربتين للتراث الإسلامي 
ذلك الفارق المتعلق بتقييم صحة الحديث وثبوته. يتألف الحديث من 
جزأين: الاسناد (أسماء الأشخاص المشاركين في نقله) الذي يتصل في 
نهاية المطاف بالنبيء والمتن (نص الحديث ذاته). استّخدم أسلوبان اثنان 


خليفة بابكر الحسن.ء الاجتهاد بالرأي في مدرسة الحجاز الفقهية (القاهرة: مكتبة الزهراف 


WANT ص‎ (Vay 
تناولت العلومٍ القرآنية الباقية» مثل البلاغة والأسلوب أو تركيب الجمل والإعراب»‎ (0+) 
على جملة المعارف الموروثة بصيغة الحديث.‎ WE الجوانب الداخلية في القرآن ذاته» ولم تعتمد‎ 
Goldziher, Die Richtungen der islamischen Koranauslegung (Leiden: Brill Press, 1952). (01) 


R. Ahmed, «Qur'anic Exegesis and the Classical المعاصر»‎ GLI انظر: «القرآ أن في‎ (oY) 
Tafsir» in E. Karic, Kur'an u Savremenon Dobu (El-Kalem: Bosanski Kulturni Centar, 1997), 
pp. 113-179. 
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لتقدير وتقييم صحة الحديث وصدقه. طوّر الأول علماء مختصون في 
توثيق/ نقد الحديث» ونقله» وجمعهء وتصنيفه (المحدثون)» ارتبطوا غالباً 
بمذهب أهل الحديث. ركز المحدثون بؤرة اهتمامهم على تقييم صحة 
الحديث وموثوقيته عبر تفحص واستقصاء الإسناد (سلسلة الرواة)» ارتقى 
ذلك إلى مستوى الاهتمام بموثوقية الرجال» أو أولئك الأشخاص الذين 
يبرزون في GS oll‏ تتحسرا (لكن تدرجة آمل )نكن PRs‏ 
واعتماداً على هذه المقاربة» جرى تقييم مجمل صحة/ موثوقية الحديث 
وتطوير تصنيفه اللاحق الذي تراوح بين «الصحيح» و«الضعيف». LÍ‏ 
المشكلة الرئيسة في هذه المقاربة فلا تكمن فقط في ندرة المادة المأخوذة 

من الفكر الإسلامي في القرن الأول» ما eel‏ المجادلات المستمرة بين 
الباحثين المسلمين وغير المسلمين على حد سواء حول الأصالة والصحة 
التاريخية للاسناد كوسيلة لترسيخ صحة OP Lata‏ بل الطبيعة الذاتية 
للمعايير المستخدمة في تقييم OP ae‏ والافتقار إلى المعايرة في 
المصطلحات المستعملة في علوم الحديث EVRI‏ 


ئمة مقاربة لتقييم الحديث انطلقت من منظور إبستمولوجي محض 
مرتبط بمقاربة المذهب. تبتّى هذه الممارسة الأصوليون (الإسلاميون) كجزء 
من مجمل طريقتهم لمفهمة الشريعة الإسلامية بوصفها «اقتصاد اليقين» على 
حد تعبير زيسو”””". ركز هذا المنهج أولاً وقبل كل شيء على تطوير معايير 
متعلقة بالنقل الكمي للمعرفة اعتماداً على الاحتمال. ومن الأسئلة التي 
Sule eon eos‏ في أي مرحلة زمنية وعلى أي مستوى من الاثبات 
«تقبل» ملكة العقل البشري المعرفة المنقولة بوصفها «يقيناًه» أو لا ترتقي 


(0Y)‏ المصدر نفسه. 
H. Berg, cd., Method and Theory in the Study of Islamic Origins (Leiden: E. J. Brill, (0£)‏ 
.)2003 
)00( مثلاً: يختلف تقييم طبيعة وشخصية فرد وذاكرته بين فقيه وآخرء ما يؤثر في مستوى 
أصالة الحديث المعنى وصحته. 

5. Guenther, «Assessing the Sources of Classical Arabic Compilations: The : (0)انظر‎ 
Issues of Categories and Methodologies,» Br. J. Middle Eastern Studies 32, no.1 (2005), pp. 75-98. 

ينطبق ذلك أيضاً على التقييم الإيستمولوجي للحديث الذي نناقشه في النص الرئيس اللاحق. 
Wheeler Brennon, Applying the Canon in Islam -The Authorization and Maintenance of (ov)‏ 
Interpretive Reasoning in Hana Scholarship (Albany, NY: SUNY Press, 1996).‏ 
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إلى هذا المستوى (الظن/ الاحتمال والمعرفة المكتسبة)“؟ أما تصنيف 
الحديث Lady‏ لهذا الأسلوب التقني» فتراوح بين «الآحاد» الذي يشغل 
معرفة ظنية eha‏ و«المتواتر؛ الذي يبلغ مستوى المعرفة الضرورية حسب 
رأي أغلبية OM deol‏ المشكلة في هذا المنهج فيما يتعلق بالسنة أن 
db‏ قليلة من الأحاديث فقطء لا تكاد تصل إلى OMe te‏ أو لا توجد Gi‏ 
أحاديث على الإطلاق وفقاً لبعض OU gaa‏ يمكن أن تستوفي معايير 
مستوى «المتواتر» في النقل. في هذا السياق» تركّز الجدل بين المقاربة 
المستندة إلى المذهب وتلك المستندة إلى منهج أهل الحديث على صحة 
أحاديث الآحاد بوصفها ples‏ أصيلة وموثوقة للمعايير الصحيحة فى 
مجالات الشريعة والمعتقدات. واعتبر fal‏ الحديث أحاديث الآحاد مصدراً 
صحيحاً وموثوقاً للمعايير الأصيلة والموثقة BIE‏ لمقاربة OO sia‏ 


باختصارء يمكننا الاستنتاج بأن طبيعة مفهوم التراث الإسلامي فيما 
يتعلق بمسألة المنزلة النسبية لمختلف مصادر السلطة المرجعية الشرعية/ 
الفقهية وأصالتها وصحتهاء لا سيّما طبيعة ومدى مفهوم السنة وعلاقته 
بالحديث والقرآن» ظلّت على الدوام محل خلاف ونزاع» ما أدى بمرور 
الوقت إلى ظهور مقاربتين اثنتين ارتكزت الأولى على المذاهب والثانية 
على أهل الحديث. اختلفت المقاربتان فيما يتصل بالقواعد الإبستمولوجية 
والمنهجية المؤسسة للتراث الإسلامي وتفسير مصادره الشرعية. Š Ša‏ 
الاختلاف خصوصا على قضية طبيعة مفهوم السنة ومداه» ومن ثم صحة 


Zysow, The Economy of Certainty. (0A) 

)09( مثلما هي الحال في الاختلافات المتشعبة والمتأصلة في المنهج المرتكز على 

المحدثينء هنالك سلسلة من الفوارق بين مختلف المذاهب تتعلق بقيمتها الإبستمولوجية المرتكزة 

بدورها على الاختلافات الناجمة عن المعايير التي تعتمد عليها هذه المناهج. انظر: S. Guenther,‏ 

«Assessing the Sources». 

e)‏ ابن حبان» الإحسان في تقريب صحيح ابن حبان» تحقيق الشيخ أرناؤوط (بيروت: 

مؤسسة الرسالة؛ ANAIA‏ ج ۱ ص sVol‏ ¢ ب. جعفر الكتاني» نظم المتنائر من الحديث 

W. Hallaq, «The Authenticity of «1° po «(1۹۸۷¥ (بيروت: دار الكتب العلمية›‎ pil peel 

Prophetic Hadith A-Pscudo-Problem,» Studia Islamica 99 (1999), pp. 75-90. 

Guenther, «Assessing the Sources». (13) 

هناء عادت إلى السطح مرة أخرى مشكلات معايرة المصطلحات مع التوصل إلى إجماع على 
تعريف الحديث «المتواتر» في القرن التاسع الهجري. انظر: المصدر نفسه. 

Zysow, The Economy of Certainty, pp. 32-49. (vy) 
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الأحاديث وموثوقيتها بوصفها مصدراً للسلطة المرجعية الشرعية/ الفقهية. 


ومن أجل التوصل إلى فهم أكمل لطبيعة التراث الإسلامي والمنهجين 
المرتكزين إلى المذهب وأهل الحديث» نحن بحاجة إلى فهم أهمية مفهوم 
«الماضى المقدس» المذكور آنفاً فى سياق مناقشة «التقليد؛ والطبيعة 
التراكمية المتوسعة للشريعة الإسلامية. أما فكرة «الماضي المقدس؟ في 
التراث الاسلامي فقد وجدت التعبير عنها في فكرة السلفية التي نركز عليها 
الانتباه الآن. 


لا ينحصر مدلول مفهوم السلفية في فكرة كيف يجب مفهمة التراث 
الإسلامي وتفسيره فقط» بل يشمل أيضاً مسائل قراءة التاريخ وطبيعة 
الزمن. ولعبارة «السلف الصالح» glee‏ مختلفة في الفقه الإسلامي؛ نظراً 
oY‏ «كل جماعة عرفت السلف وفقاً لتوجهها ومذهبها». وتبعاً لأحد 
التعريفات» يشير تعبير السلف الصالح إلى «أوائل المجاهدين من علماء 
المذاهب» الذين قُبلوا وقُلدواء مثل أبي حنيفة وصاحبيه أبي يوسف 
والشيباني (المذهب الحنفي)» أو الإمام أحمد بن حنبل (المذهب 
الحنبلي)» وصحابة النبي والتابعين. يحدّد التعريف الثاني الذي ظهر في 
المذهب الشافعي «السلف الصالح؛ بأنهم «أوائل هذه الأمة» (أوائل الرجال 
في تاريخها). ووفقاً لتعريف آخرء يشير تعبير «السلف ae‏ 
الصحابة والتابعين وتابعي التابعين الذين شملهم حديث النبي: « 
القرون قرني الذي بعثت فيه» ثم الذين يلونهم» i‏ ثم الذين يلونهم» 
ووفقاً ele‏ السيوطي (توفي ۱ھ/ (ploro‏ وهو واحد من الفقهاء 
المسلمين السنة الأغزر bs]‏ “2 فإن عصر السلف الصالح هو العصر 
الممتد age‏ إلى سنة ۲۲١‏ هجرية: cst)‏ هذا الوقت ظهرت البدع ظهورا 
Lou‏ وأطلقت المعتزلة ألسنتهاء ورفعت الفلاسفة رؤوسهاء وامتحن Sal‏ 
العلم ليقولوا بخلق القرآنء وتغيرت الأحوال تغيراً ApS‏ تعريف آخر 


“Gr 


CAV)‏ ورد هذا الحديث فى العديد من كتب الحديث مثل ابن حنبل» والبخاري» والترمذي. 
انظر: ,21 N. Al-Abanee, The Principals of Sala Methodology (Toronto: T. R. O. I. D., 2003), p.‏ 
note 1.‏ 

J. A. Hatwood, «Al-Suyuti,» in Encyclopedia of Islam, 12" edition (Leiden: E. : pl (18) 

J. Brill, 1954-2003), pp. 900-901, esp. 913-916. 
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للسلف الصالح يحصر المفهوم في أولئك الذين عاشوا قبل سنة ٤٠٠٠‏ 
هجرية» والخلف بأنهم الأجيال اللاحقة من Ui, oe‏ ونظراً 
لتنوع تعريفات السلف الالح والأجيال التي تن تنتمي إليهمء > لا يحدد 
مفهوم السلفية تحديداً دقيقاً في التراث الإسلامي aos‏ 


يبدو أن السلفية بوصفها مفهوماً إسلامياً قد تطرّرت في أواخر القرن 
الثاني الهجري. وباعتبارها مفهوماًء فإن أفضل فهم لأصول الذهنية السلفية 
إنما يتم في ضوء الانقسامات السياسية واللاهوتية (العقدية) التي حدثت 
في الأمة (الإسلامية) في القرن الأول المجري وأشرنا إلبها أنه" في 
ذلك الوقت» استخدم مفهوم السلفية ركيزة دعم وتثبيت لمختلف 
الجماعات والفرق المتنافسة أيديولوجياً والمتلهفة لإظهار أن آراءهاء خلافاً 
لآراء الأخرى» متسقة ومنسجمة مع تلك الشخصيات التي حَظيت بمكانة 
رفيعة في أثناء انطلاق الأمة وتشكلها. وهذا واضح على سبيل المثال في 
استعمال تعبير السلف الصالح في الرسائل المنسوبة إلى الحسن البصري 
(توفي ١٠١ه/۷۲۸‏ م) لدعم مبدأ الإرادة الحرة الذي عده» خلافاً 
لمحاوريه» مبدأ اعتنقه السلف OM tba‏ ومن ثمّء فإن هذا المسعى 
وراء اكتساب الشرعية الدينية عبر ربط الآراء اللاهوتية (العقدية) أو 


G. F. Haddad, Albani and His Friends-A Concise Guide to the Sala Movement (10)‏ 
(Birmingham: Aqsa Publication, 2004), pp. xiii-xiv.‏ 
قدمت تواريخ أخرى مثل ٠١١‏ ه (نهاية الخلافة الأموية). 
)1( للاطلاع على دراسة أكثر تفصيلاً للغموض المفهومي للسلفية» انظر: H. Lauziere, «The‏ 
Construction of Salafiyya: Considering Salafism from the Perspective of Conceptual History,»‏ 
Int. J. Middle East Stud. 42 (2010), pp. 369-389.‏ 
S. A. Mourad, Early Islam between Myth and History (Leiden: E. J. Brill, 2006), pp. 9- (1¥)‏ 
and 199-200.‏ 15 
يؤكد مراد أن L‏ إضافياً (خارج نطاق اهتمام هذا الفصل) يكمن خلف العودة إلى الماضي 
لأغراض شرعنة (الذات) هو الانتشار المفاجئ والسريع للاسلام؛ ما أدى إلى وعي المسلمين 
بهريتهم المتميزة؛ إلى جانب تعرضهم للجدل المعادى من قبل الجماعات الدينية في الشرق الأدنى 
وفارس» أجبرهم [المسلمون الذين عاشوا في ذلك العصر] على صياغة بارامترات (محددات) 
خارجية للإاسلام. انظر : المصدر نفسه؛» ص .1٠١-9‏ 
(1A)‏ ليس من المهم كثيراً لحجتنا هنا صحة نسبة هذه الكلمات للحسن البصريء والمهم 
أنها توفر رؤية متعمقة لكيفية تفسير الأمة في الحقبة المبكرة لأحداث القرن الأول الهجري. 
المصدر نفسه. 
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السياسية أو الفقهية/ الشرعية مع آراء السلف الصالح» يسبغ على هذه 
الفصائل والفرق إحساساً بالمعيارية القياسية والمصداقية والسلطة المرجعية. 
والشىء ald‏ يصدق على الاستخدامات المعاصرة للسلفية»؛ ومنها 
المجتمعان التفسيريان اللذان نناقشهما ونتفحصهما OG‏ 


من وجهة نظر تاريخية» حت اندي gail‏ استخدام لتعبير السلف 
الصالح بوصفه Lidge‏ محدداً للأجيال اللاحقة على السلف الصالح 
للمسلمين تجاه الأحداث التاريخية المبكرة التى وقعت بعد وفاة النبى فيما 
يتعلق بالقضايا التى عدت معلقة ودون حل فى القرآن والسنة» ووسيلة 
للتوافق مع الانقسامات السياسية والعقدية المذكورة آنفاً التي أصابت بآفتها 
الأمة الإسلامية الوليدة. أثبت هذا المبدأ السلفي أهميته الخاصة لتشكل ما 
يُعدَ الآن We‏ «التيار الرئيس» السني» ٠‏ وأشير إليه أحياناً بتعبير «أهل السنة 
والجماعة» في القرن الرابع الهجري. كمنت هذه الأهمية فى وظيفته بوصفه 
آلية سياسية تستهدف تبرئة صحابة pall‏ كلهم من تحمّل Gi‏ مسؤولية 
عن اندلاع الصراعات والعنف بين مختلف الفرق الإسلامية التي هددت 
بتفكيك النسيج الاجتماعي للأمة MSs‏ 


إن مفهوم السلفية» في هذا المعنى» كان حاسماً في ما يتعلق بإنشاء 
علوم نقد الحديث وجدواهاء بما أن نظام الإسناد يرتكز على شخصية 
الصحابة الذين يشكلون العمود الفقري في النظام الداخلي لعلم الرجالء 
في سبيل اعتبار الحديث جديراً بالثقة. . ومن ثم» يمكن مفهمة النظرة 
السلفية إلى العالم في فكرة «تقليد ‏ جدارة» المرجعيات الدينية والسياسية 

في القرن الأول» التي بقيت وفية» حسب الادراك العام لتعاليم القرآن 
oe‏ النبي فيما يتعلق بالعقيدة» والمنهجء والعبادة» خلافاً لتلك التي 
انحرفت عنها. فضلاً عن ذلك cals‏ سرعان ما تحوّلت هذه النظرة السلقية 
إلى العالمء التي بدأت برسم الحدود الإبستمولوجية قرب نهاية القرن 


Luazier, «The Construction of Salafiyya». 70,8 (14)‏ 
)۷١(‏ عرف «مذهب pal‏ السنة» الصحابي يأنه أي مسلم بالغ رأى النبي ولو للحظة. م. 
البخاري: صاحب البخاري» كتاب فضائل الصحابةء الياب الأول. 


M. S. Mathnee, «Critical Reading of Fazrul Rahman's Islamic Methodology in (V1) 
History,» (M. A. Study, University of Cape Town, 2005). 
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الثاني الهجريء إلى معيار للأسباب المذكورة LAT‏ فيما يتعلق بزيادة أهمية 
السنة وتوثيقها والطبيعة الفوضوية اجتماعياً وسياسياً للاسلام المبكر. يتضح 
ذلك مثلا من حقيقة سعي مؤسسي أو رواد مختلف العلوم الإسلامية وراء 
أفكار وآراء السلف الصالح بوصفهم الأسلاف الفكريين من أجل إضفاء 
الشرعية على فروعهم المعرفية"". في هذا السياقء يؤكد غولدزيهر 

Ui gt‏ أصبح تقليد السلف - الأجداد الأتقياء الذين شكلوا عاداتهم 
تحت A‏ النبي aaa ~ and PA‏ الذي gi‏ مثاله P‏ 
لش فى في مجتمع ديني يتميز یز MC ll‏ 


يكرا هر العاف ابا rarer‏ اجا لا يدر ضمن الضمير 
الاسلامي؛ (حسب تعبير PO ge gk‏ القاعدة المفهومية المؤسسة لتبني 
المقاربتين المرتكزتين على المذهب وأهل الحديث للتراث الإسلامي. 
تحاول الأولى التي دعاها شومون «التقليدوية الحقيقية»*"» «تحييد 
التأثيرات التطورية المرتبطة بالتوتر بين ماض مثالي وحاضر موجود دوماً 
على هذا الطرف من الماضي المثاليء بيئما تسعى الثانية التي دعاها 
شومون VP CALI‏ قديماً وحديثاً: 

«إلى تحديث التغييرات - تعديلات ضرورية حسب الإدراك العام تتعلق 
بالزيغ واليدع - التي dita,‏ أنها ضرورية لاستعادة جميع جوانب الماضي 
المثالي (الذي يعرّف بطريقة حرة تبعاً لمطالب كل عصر) للسلف»:!”"". 

كدف JS‏ من شان CEM gel‏ اران daso feel Sy‏ 
إلى العصر الحاضرء وتتنافسان على «الأصالة» كما يتضح في المجادلات 
المعاصرة بين «الخلف»». أو الفقهاء الذين يرتكز منهجهم على المذهب» 


E. Chaumont, «al-Salaf wa’l Khalaf,» p. 901; (VY) 
Mourad, Early Islam, p. 199. قارن:‎ 
Goldziher, Muslim Studies, p. 31. (vY) 
E. Chaumont, «al-Salaf wa’) Khalaf,» p. 901. (v4) 


(VO)‏ سميت فى هذه الدراسة «المقارية المرتكزة على المذهب». 
VY‏ نشير إليها في هذه الدراسة باسم «منهج أهل الحديث". 
E. Chaumont, «al-Salaf wa’) Khalaf,» p. 901. (vy)‏ 
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و«السلف»:. أو الفقهاء الذين يعتمد منهجهم على أهل الحديث!*". 
تجذّر مفهوم السلفية في الفكر الإسلامي ما قبل الحديث Lad‏ في 
فهم معين للزمن والتاريخ وعلاقتهما بالحاضر (والمستقبل). هذه الفكرة 
مستمدة من قراءة بضعة أحاديث «آحاد» تعود إلى النبي ذكر أنه ast‏ فيها 
أن النا جيله د ثم | الذي يليه الذى یلیه › ولم يحدد د 
خير الئاس هم er‏ فيها 
عاماً أو by‏ باستثناء أن ا أسوأ من السابق"". ووققاً لهذا الفهم: 


«فإن السنةء وليس القرآنء هي التي أسست واحدة من أوضح 
السمات المميزة للنسخة الإسلامية من التاريخ عبر فرض فكرة قائمة على 
افتراض مسبق بأن هذا التاريخ تبعه كما زعم عصر من التخلي عن 
المعايير» والزيغ والانحراف» ثم الانقساه»'“. 

فضلاً عن ذلك» ووفقاً لهذه الذهنية السلفية: 


«لا يدرك الزمن بوصفه وسيلة وأداة للتغيير فى حد ذاته» بل هو إعادة 
ظهورء وإعادة تطبيق» بعد عصر من الزيغ والضلالء والانحطاط والفسادء 
والانزلاق إلى درك الخرافات والتطير واللاعقلانية. بكلمات أخرى» توليفة 
جمعت التصنيف والتاريخانية OME so‏ 


لذلك» ترى هذه النظرة إلى العالم المتجذرة في السلفية» التي تتبدى 
في الفكر المُرتكز على المذهب وأهل الحديث» أن الماضي يوفر 
الإجابات كلهاء ويفرض نفسه باستمرار على الحاضر. بكلمات أخرىء لا 
يمكن ترسيخ أصالة هُوية المسلم إلا بالعودة إلى نقطة ثابتة في الزمن 
التاريخي» زمن النبي وصدر الإسلام. ومن ثم» لا يمكن مفهمة مفهوم 
«الأصالة» إلا فيما يتعلق «بالربط المشروط للماضي والمستقبل بواسطة 
الفراغ الأنطولوجي OM a alo‏ 


(VA)‏ سنعرض مزيداً من التفاصيل في الفصل القادم. 
(VA)‏ الحديث الأول في صحيحي البخاري ومسلم والثاني في كتاب الترمذي. 


E. Chaumont, «al-Salaf wa’l Khalaf,» p. 900. (A+) 
Al- Azmeh, «The Canon,» pp. 215-216. (A\) 
Al- Azmeh, Islam and Modernities, (London: Verso, 1993), p. 48. (AY) 
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في الختام» يمكننا أن نستنتج من المناقشة السابقة للسلفية أن 
المفهوم يشير إلى عدّة ظواهر متداخلة: أولاء يدل على منهج محدد 
لتفسير التراث الإسلامي كطريقة لتمييزه عن المقاربات الأخرى التي لا 
تعد مرتكزة إلى منهج السلف الصالح LS)‏ هو مفترض)؛ ثانيأء بعد مهدا 
سياسيا يستهدف العفو عن صحابة النبي كلهم وإعفاءهم من مسؤولية 
الفوضى الاجتماعية ‏ السياسية التي ميزت صدر الإسلام؛ أخيراًء يشير 
بدلالته إلى مقاربة لمفهمة التراث الإسلامى اعتماداً على نظرة ارتدادية 
مسبقة لطبيعة التاريخ والزمن. ۰ 


ثانياً: العصر الحديث 
من القرن الثامن عشر الميلادي إلى الوقت الحاضر 

في أثناء العصر الحديثء الذي يمتد وفقأ لتحديدنا بين القرن الثامن 
عشر والوقت الحاضرء نرى استمراراً للمجادلات التاريخية الموصوفة Lal‏ 
حول المنزلة النسبية لمختلف مصادر السلطة الفقهية/ الشرعية فى التراث 
ce NI‏ ومدها القضانا المتعلقة ر هة الست واصالة الحديت 
و عه لقن وعلاقتهما hana bse‏ يمكن فهم هذه المجادلات» 
والسياق الاجتماعي ‏ السياسي الأوسع الذي ظهرت فيه» في علاقتها بعدد 
من الحركات الإحيائية ما قبل الحديثة والحديثة التي برزت بين القرن 
الثامن عشر والوقت الراهن. i‏ 

ومثلما ذكرنا dat‏ متّلت الدعوات للعودة إلى تعاليم القرآن والسنة 
النقية وإحيائها اعتماداً على منهج fal‏ الحديث» وضمن روح العقيدة 
السلفية» سمة مميزة للتراث الفكري الإسلامى منذ أيامه المبكرة. فقد 
تميزت القرون الثلاثة الأولى أو الأربعة بالإبداع الفكري والدينامية 
الابتكارية. لكن عند نهاية القرن الخامس الهجري (نهاية القرن الثاني عشر 
الميلادي) مع تأسيس ثم ازدهار أربعة من مذاهب أهل السنة الباقيةء 
تحقق قدر كبير من «الاستقرار التأويلي» للقرآن والسنة في مجال الاستنباط 
العقدي والفقهي/ الشرعي. ومن OS‏ رسّخت بحلول هذا الوقت إلى حد 


Brown, Rethinking Tradition, pp. 60-108. (AT) 
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بعيد» الخطوط المحيطية للفكر الإسلامي» والمفكر فيه واللامفكر فيه 
aes‏ تحسب تعبير أركون“. إضافة إلى ذلك كله sy‏ أثناء هذا 
الوقت» تجذرت المذاهب السنية الأربعة عبر عملية من الترسيخ والتدعيم 
والتنظيم» في المراكز الكبرى للدولة الإسلامية“. وانقسمت مراكز 
التعلم الإسلامية السنيةء «المدارس»» على طول خطوط تقسيم المذاهب» 
وكانت مسؤولة عن إنتاج فقهاء على مستوى رفيع» لا سيّما في مجال 
العقيدة والفقه» ومن ثم ضمنت استمرارية التراث. أما نظام التعلم 
الإسلامي المرتكز على المذاهب فسوف يهيمن بدعم من المؤسسة 
السياسية على الخطابات الفكرية الإسلامية على مدى القرون الستة 
اللاحقة» وصولاً إلى العصر الحديث”“. من ناحية أخرى» أدى Let‏ 
التفسيري «للتجريبية الفقهية»» كما تجسدت فى فرق مثل الظاهرية 
والحشوية» التي حاولت البقاء وفيّة لمنهج أهل الحديث» إلى انقراضها 
Lol‏ في الوقت نفسه تقريباً"“. لكن بعض الميول العقدية والمنهجية 
الف Feed‏ المت aa‏ الاخ كا مدت فى ghar‏ 
كتابات ابن تيمية (توفي ۷۲۸ه/ 1778م)» وبدرجة أكبر في كتابات تلميذه 
ابن القيم الجوزية (توفي JAVON‏ ١٠٠٠م)ء‏ ثارت على التأويل المرتكز 
على التقليد في المذاهبء E55‏ إلى إحياء مبدأ إحياء السنة» عبر تبني 
منهج أهل الحديث غالباً و«التجريبية Maal‏ تعززت هذه الميول نحو 


M. Arkoun, The Unthought in Contemporary Islamic Thought (London: Saqi Books, (A&) 
2002). 

Sh. Jackson, «Taqlid, Legal Scaffolding and Scope of Legal Injunctions in the Post- (Ac) 
Formative Theory; Mutlaq and 'Amm in Jurisprudence of Shihab al-Din al-Qarafi,» Islamic Law 
and Society 3, no. 2 (1996): pp. 165-192 esp. 168. 

Hallaq, Authority, Continuity, and Change; Jackson, «Taqlid,» p. 168, and Sh. Jackson, (AT) 
«Literalism, Empiricism». 

Jackson, «Taqlid,» p. 168. (AV) 
يعرّف جاكسون «التجريبية الفقهية» بأنها منهج فقهي للتفسير يرفض جميع المزاعم المسبقة‎ 
بمعرفة الشريعة الإسلامية التي تتجاوز/ ويتعذر توثيقها بوضوح في المصادر النصية للقرآن‎ 
والحديث» ومن ثم ترغب «التجريبية الفقهية» في ترسيخ تفوق النصوص وإلغاء المزاعم المتحيزة‎ 
والتأملات والافتراضات المسبقة خارج النص. طورت الظاهرية أو الحشوية هذا المنهج إلى أقصى‎ 
Sh. Jackson, «Literalism, Empiricism.» الحدود المنطقية المتطرفة. انظر:‎ 
P. Rudolphs, «Ijtihad and Taqlid in 18th and 19th Century Islam,» Die Welt des (AA) 
{slams 20 (1980): pp. 131-145 esp. 136. 


إصلاح المؤسسات الفقهية والاجتماعية المرتكزة إلى المذاهب بعد الهيمنة 
الغربية السياسية والعسكرية. وفى هذا السياق» كانت القضية المركزية 
dale]‏ استقضاء وتفحص التاويل المهيمن والمرتكة على التتهب HLL‏ 
المرجعية الدينية» لا سيّما طبيعة المرجعية النبوية» ومن ثم أصالة الحديث 
وصحته ونقده"““. ومنذ القرن الثامن عشر الميلاديء شكلت كتابات هؤلاء 
الفقهاءء وما تزالء القاعدة المؤسسة لعدد من الحركات الإحيائية السلفية 
التي تتبنى منهاج أهل الحديث» وسوف نناقشها فيما يأتي. 


تبدى فقدان التفكير الإبداعي في الأشكال الشعبية من الصوفية وما 
اتصفت به المذاهب من تصلب وعبث وحسم» وهو ما ميّز معظم الأبحاث 
والدراسات الإسلامية التي أنتجت في القرون الوسطى. الأمر الذي حفز 
في القرنين الثامن عشر والتاسع عشر قيام عدد من المذاهب «الإحيائية ما 
قبل الحديثة» حسب وصف فضل الرحمن. شملت هذه الحركات على 
سبيل المثال الوهابية في الجزيرة العربية» والسنوسية في شمال إفريقية» 
والفولانية في غرب إفريقياء وحركة أهل الحديث الإصلاحية في الهند في 
القرن الثامن عشر. وعلى أساس منهج fal‏ الحديث» اعترضت هذه 
الحركات بصورة جذرية على المعتقدات والممارسات الدينية الفاسدة التى 
تمظهرت في الدين الشعبي» مثل ممارسة التبرك بالأولياء والدعاء قرب 
قبورهم»› أو زيارة أضرحتهم» التي أصبحت جزءاً لا يتجزأ من التراث 
المتراكم. تقاسمت هذه المدارس الإحيائية الفكرية ما قبل الحديثة has‏ 
من السمات المشتركة مثل الرغبة في عكس ما عدته انحطاطأ اجتماعياً 
أخلاقياً للمجتمع الإسلامي» وتخليص الإسلام مما علق به من خرافات 
وأباطيل غرستها فيه الأشكال الشعبية من الصوفية وإزالة فكرة القدر 
المحتوم التي تشربت بالثقافة الدينية الشعبية. وفي إطار روح وأسلوب 
منهج أهل الحديث» طالبت هذه الحركات بالالتزام بتفسير نصوص القرآن 
والحديث تفسيراً مباشراً دون أي Oey‏ فضلاً عن ذلك» شددت على 
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F. Rahman, «Islam: Challenges and Opportunities,» in: A. T. Welch and P. Cachia, (4+) 
eds., Islam: Past inuence and Present Challenge, (Edinburgh: Edinburgh University Press, 1979), 
pp. 315-330 esp. 317. 
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السلطة المرجعية المطلقة للاجماع المفترض للسلف الصالح على القضايا 
العقدية والمنهجية كلها. كما رفضت مؤسسة التقليد التى شكلت العمود 
الفقري لتأويل المذهب التقليدي» وطالبت بإعادة الاجتهاد اعتماداً على 
الوصول المباشر إلى نصوص القرآن والسنة» واستهدفت Lal‏ إحياء علوم 
الحديث كما مارسها علماؤه في الحجازء مع التوكيد على مصادره 
المبكرة» ومن ثمّ تجاوز التراكمات اللاحقة. وبذلك» أملت بتوكيد 
استقلاليتها عن المقاربة المرتكزة على المذهب للحديث. وتمثّل هدفها في 
دراسة الحديث مع قدر متزايد من الحيوية والصرامة. وخلافاً للمقاربة 
المرتكزة على المذهب» دعم الإصلاحيون الذين أرادوا إحياء الحديث 
هيمنة الحديث نظرياً وعملياً» بل إن عدداً من هذه الحركات كان على 
استعداد لخوض صراع مسلح إذا دعت الضرورة من أجل تحقيق هذه 
الأهداف. لكن الحركة الإحيائية المرتكزة إلى الحديث الأشد تأثير ونفوذاًء 
«حركة أهل الحديث» في الهندء التي أثرت في الحركات الإحيائية في 
الشرق الأوسط في القرنين التاسع phe‏ والعشرين» بزعامة شاه ولي الله 
(توفي ١۱۱۷ه/ Iv‏ كانت الأهدأ سياسياً في طبيعته“. 


وبغضّ النظر عن حركة أهل الحديث هذه» كانت الحركات الإاحيائية 
ما قبل الحديثة مناهضة Sa‏ والعقل غالباًء لا سيما في شكلها الوهابي 
(سوف أعود لتركيز الانتباه على الوهابية بمزيد من التفصيل RY‏ 
واتصف مدى اجتهادها ومضمونه بضيق الأفق والسطحية وعدم الترابط 
المنطقي. نظراً لاقتصارها على منهج أهل الحديث الموصوف SMUT‏ 
تعلق الاجتهاد WE‏ بقضايا الشعائرء مثل الصلاة اليومية» أو العقيدة» مثل 
طبيعة صفات OU‏ وبينما كانت الجماعات الإحيائية ما قبل الحديثة 
قوة تحريرية كبرى فيما يتعلق برفضها اعتبار المرجعية السلطوية البشرية 
نهائية ومطلقة (السمة المحددة كما هو مفترض لمبادئ التقليد المذهبية) 
وإصرارها على الاجتهاد. مثلت مناهضتها للعقلانية والفكر ردة كبيرة 
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وتقهقراً إلى الوراء وفقراً فكرياً عند المقارنة مع التراث الإسلامي المرتكز 
على المذهب والنظام التعليمي المعتمد على المدرسة. وعبر البقاء وفيّة 
للقراءة المنتزعة من السياق للحديث الذي Le‏ صحيحاً وأصيلاً من قبل 
المحدثين الأوائل» مثل البخاري (توفي ١١٠٠ه/‏ ١۸۷م)ء‏ ومسلم (توفي 
١ه/ CAYO‏ وعبر رفض التوسع المتراكم اللاحق للعقيدة» اعتقدت 
الحركات الإحيائية ما قبل الحديثة أن منهجها وحده جِسّد السنة الأصيلة 
والصصييحة وا 


برز عدد من الحركات الإحيائية ‏ الحداثية من بعض هذه الجماعات 
ما قبل الحديثة. ومن أكثرها أهمية وتأثيراً ونفوذاً الحركة الحداثية 
التقليدية التي تعود أصولها إلى القرن التاسع عشر”“. LT‏ السياق الأوسع 
وراء بدايات هذه الحركة فيشمل الإدراك السائد بين المسلمين المعاصرين 
للانحطاط الحضاري SLU‏ الإسلامي بالاقتران مع النهوض الحضاري 
للحكم الاستعماري المنطلق من الغرب لمعظم بقاع العالم الإسلامي». 
والتقييم النقدي اللاحق لجوانب التراث الإسلامي كله بواسطة البعثات 
التبشيرية المسيحية والجهاز الإداري واختلاط عملية التحديث مع عملية 
قيلت 


والمهم أن هذه المواجهة بين المسلمين والقوى الكولونيالية وحدت/ 
وحفزت مشروع الحداثيين» الذي شمل من بين أشياء أخرى إحياء العناصر 
العقلانية في التراث مثل علم الكلام”*''. ومن أبرز ممثلي هذه النزعة 
شخصيات مرجعية بارزة fre‏ محمد عبده (توفي eNA rO LSITYY‏ 
وجمال الدين الأفغاني (توفي ١٠١١٠ه/‏ ۱۸۹۷م)ء والسير سيد أحمد خان 
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(توفي CNAA SANTE‏ ورشيد رضا (توفي SONA [a NTO‏ في 
هذه الحقبة» تعرضت الحضارة العربية الإسلامية» لا سيّما في تركيا ومصر 
والهندء لنفوذ فكري وثقافي متعاظم من المستعمرين. استعاد هؤلاء 
الحداثيون التقليديون. الذين حافظوا على ولائهم وإخلاصهم للذهنية 
السلفية (عرفوا أيضاً بالسلفيين)» اعتقاد الأيديولوجيات المبكرة ذات 
التوجه السلفي والمرتكز على أهل الحديث بالقدرة على استرداد التعاليم 
«النقية؛ للقرآن والسنة كما ضرب بها المثل في سنة النبي وصحابته 
المهتدين عبر إحياء تعاليم القرآن والسنة الأصيلة والصحيحة. وقدم ممثلو 
الحركة الحجة على أن سابقيهم ومعاصريهم انفصلوا عن الحداثة العالمية 
البازغة لأنهم نسواء وليس لأنهم التزمواء التراث الإسلامي المبكر 
المواكب للحداثة Lego‏ سوف تتحقق هذه الحركة الإحيائية غالباً عبر 
ممارسة الاجتهاد ورفض التقليدء. وبواسطة الإصلاح المرتكز على 
الحديث” '. لذلك» استمدت إصلاحات الحداثيين التقليديين مصدر 
الإلهام من النزعة الإصلاحية المرتكزة على الحديث في الحركات 
الإحيائية ما قبل الحديثة (التي تطرقنا إليها آنفأً)ء إضافةٌ إلى اتصالهم 
بالقوى الكولونيالية. ومن os‏ تمثلت الدوافع الرئيسة الكامنة خلف باعثهم 
المحفز في الرغبة في تحرير بلاد المسلمين من قيود الاستعمار وكبح 
الممارسات الدينية المهيمنة المشار إليها آنفاً التى عدت «لا إسلامية»"''. 
إضافةٌ إلى ذلك Gh ls‏ هؤلاء الحداثيون التقليديون أن مهمتهم هي 
مصالحة الدين الإسلامي مع القيم الحديثة مثل النظام الدستورري» 
والقومية» وحرية التفسير الديني» والتعليم وفق الأساليب الحديثة» وحقوق 
المرأة» والتعليم العلمي» والإحياء الثقافي» وغير ذلك. وفي سبيل تحقيق 
هذه الأهداف»ء اعتمدوا على أفكار الجماعات الإحيائية ما قبل الحديثة 
المذكورة OMT‏ وعلى شاكلة أسلافهم في الجماعات الإحيائية السلفية 
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المرتكزة إلى منهج أهل الحديث» بُنيت نظرة الحداثيين التقليديين إلى 
العالم على منظور رومانتيكي وطوباوي للماضي“'. لكنها رفضت We‏ 
الالتزام المسبق بالميراث الفقهي الراسخ والتأويل الشرعي المذهبي عبر 
الانخراط في ممارسة «التلفيق» أو التأويل الشرعي عبر المذاهب» ومن ثم 
«تفكيك الأفكار التقليدية للسلطة المرجعية الراسخة ضمن TLL‏ 
منهجياً» اختلفت مقاربة الحداثيين التقليديين اختلافاً كبيراً عن مقاربة 
الجماعات الإحيائية ما قبل الحديثة المرتكزة على منهج أهل 
OPE ol‏ وتفوق اجتهادهم في المدى والمضمون على اجتهاد ممثلي 
هذه الجماعات”"''. بينما شدّد تفسيرهم على أهمية النص القرآني المنزل 
وما يسميه فضل الرحمن «السنة التاريخية» الأوسع نطاقاً في تعارض مع 
«سنة» أهل الحديث المرتكزة على الحديث (مثلاً: السنة المتجسدة في 
كتب الحديث المبكرة). يتضح ذلك على سبيل المثال في رأي رشيد رضاء 
أحد أبرز ممثلى الحداثيين التقليديين» الذي Le‏ السنة «العملية» المصدر 
الوحيد OP RU‏ لم يعتمد الحدائيون التقليديون كثيراً على الأحاديث في 
منهجهم OOP JL‏ فضلاً عن ذلك» كانوا على استعداد للتشكيك 
بأحكام المحدثين القدماءء التي نال معظمها القبول من جماعات أهل 
الحديث ما قبل الحديثة» كما قدّموا الحجة لصالح مزيد من التطبيق 
الصارم والمتجدد للنظام الكلاسيكي في نقد الحديث دون رفضه ONS‏ 
ومن ثُمّء تبنّوا مقاربة نقدية للحديث وإن ظلت تشتغل ضمن علوم 
الحديث التقليدية. وربما تتجلى هذه المقاربة بأوضح صورة في أعمال 
علماء الحديث مثل كتاب جمال الدين القاسمي 0 _ (VANE‏ (قواعد 


El-Fadl, Speaking in Gods Name- Islamic Law, Authority, and Women (Oxford: (1° £) 
Oneworld, 2003), pp. 174-175. 

Kh. Abou El-Fadl, «The Ugly Modern and the Modern Ugly: Reclaiming the (1۰0) 
Beautiful in Islam,» in O. Safi, ed., Progressive Muslims (Oxford: Oneworld, 2003), pp. 33-78 
esp. 55. 


Rahman, «Islam: Challenges and Opportunities,» p. 320. (ve) 
Kurzman, Modernist Islam, pp. 9-14. (vy) 
Brown, Rethinking Tradition, p. 41. (Vea) 
Rahman, «Islam: Challenges and Opportunities,» p. 321. (v= 4) 
Brown, Rethinking Tradition, p. 31. (°) 


yo 


التحديث من فنون مصطلح الحديث»" '"'» وكتاب طاهر الجزائري (توفي 
عام 111ه/1914م) «توجيه النظر إلى أصول fo Pes‏ الأعمال 
الأحدث للأخوة الغماري» أحمد (توفي ۹ھ / 1م وعبد الله 
(توفي NIAT far ere‏ وعبد الحي (توفي 6۵ ھ/ 140م( تؤكّد 
أعمال هؤلاء على الحاجة إلى تطبيق جديد لعلوم الحديث اعتماداً على ما 
عدّوه مساحة واسعة للمناورة ضمن هذا النظام دون تقديم أي بديل للنظام 
التقليدي في نقد الحديث. إضافة إلى أن الحداثيين التقليديين» خلافا 
لسابقيهم من الاحيائيين» لم يعزلوا أنفسهم عن الحداثة ولا أحجموا عن 
الانخراط فيها. ay‏ لم يتأصل في فكرهم عداء BOP aN‏ 
حاولوا عقد مصالحة بين حقائق الحداثة وحقبة القومية العربية التى ظهرت 
بعد انحسار المد الاستعماري والتراث الإسلامي نفسه عبر «قراءة قيم 
الحداثة في المصادر الأصلية MEAN‏ 


يقدم كورتزمان عدة نماذج على هذه الترجمة المزدوجة» مثل ترجمة 
والقضائي وعمليات ترجمة المفاهيم الحديثة للمواطنة والحقوق إلى 
المفهوم الإسلامى التقليدي للمساواة. وبذلك» انخرط الحداثيون 
التقليديون في عملية ترجمة مزدوجة: ترجمة القيم الحديثة إلى تعابير 
إسلامية وترجمة القيم الإسلامية إلى تعابير حديثة. وعبر الانخراط في هذا 
النوع من الإصلاح» أوجد فكر الحدائيين التقليديين lowe‏ من الروابط 
الإيجابية بين المؤسسات الغربية الأساسية مثل الديمقراطية» والعلمء 
وتعليم المرأة» والتراث YOY LY‏ أن هذه المقاربة «حاولت 


)141( جمال الدين القاسمي» قواعد التحديث من فنون مصطلح الحديث (بيروت: دار إحياء 
السنة ods gall‏ 4/اة١).‏ 

)١١9(‏ طاهر الجزائري» توجيه النظر إلى أصول الأثر» تحقيق عبد الفتاح أبو غدة (حلب: 
مكتبة المطبوعات الإسلامية» AAO‏ 

)١17(‏ انظر على سبيل المثال: عبد الله الغماري» توجيه العناية لتعريف علم الحديث رواية 
ودرايةء تحقيق صفوت جوده أحمد (القاهرة: مكتبة القاهرةء .)۲٠٠۲‏ وأحمد الغماري» درء 
الضعف عن حديث من عشق فعف. . » تحقيق إياد الغماري (القاهرة: دار الإمام الترمذي» NAAT‏ 


Kurzman, Liberal Islam, pp. 5-26. (16) 
Rahman, «Islam: Challenges and Opportunities,» p. 320. (\30) 
المصدر نفسه.‎ ) ١ 
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اعتناق الحداثة الثقافية والمؤسسية عبر السعي إلى الجمع بين هذه المفاهيم 
والإسلام» لكن من دون إعادة Sal‏ بالنظرة الإسلامية اللاهوتية التقليدية 
إلى OM us‏ بكلمات أخرى»ء ظل الفكر الحديث التقليدي يستهدف 
الحفاظ على المفهوم التقليدي للحقيقة اعتماداً على الحقائق الدينية التي 

يجب ألا تتغيرء وينبغي أن تعدل في ضوئها OM Lo‏ يؤكد محمد 
ne‏ الجابري ذلك عبر القول: إن الحداثيين التقليديين حاولوا: 


«صياغة رؤية مثالية للتراث ضمن إطار التاريخ العربي - الإسلامي» 
لكن لتفصيل مستقبل المجتمعات العربية وفقأ لمقاس النموذج الغربي - 
الأوروبي. إلا أن هذه المحاولات فشلت مراراً وأصبحت عديمة النفع؛ 
لأن هذا الشكل من التسوية عرقل الفعالية الوظيفية للتاريخ وعملية التطور 
الحقيقية» ON‏ 

من الأسباب الرئيسة الكامنة خلف فشل الحداثيين التقليديين في 
اكتساب قلوب وعقول الجماهير العريضة افتقار أفكارهم إلى الشرعية في 
عيون الكثير من الفقهاء 00007 الذهنية التقليدية as‏ الجماهير. فقد 
انحصرت “si‏ الحداثيين التقليديين أساساً في الفقهاء col BY‏ ولم تطلق 
حركات اجتماعية ‏ سياسية كبيرة ولم تحظ بأعداد كبيرة من الأتباع. أما 
التجربة الكولونيالية التى خضعت لها المجتمعات الإسلامية فقد أدّت إلى 
نظ العديد متها إلى الخفارة الغربية بوضقها التقيضن SU gaad‏ 
الإسلامي» ومن ثم عدت أيّ إصلاحات للتراث الإسلامي تقربه من الغرب 
الاستعماري غير شرعية. فضلاً عن أن الافتقار إلى إبستمولوجيا معرفية» 
ومنهجيةء وفلسفة لاهوتية نظامية» وما بعد تقليدية يمكن إعادة تفسير 
التراث الإسلامي وإصلاحه على أساسها بأسلوب شامل بدلاً من الطريقة 
الانتقائية» مثّل Lal‏ عاملاً مسهماً في فشل المشروع الحداثي 


Tibbi, The Challenge of Fundamentalism -Political Islam and the New World Disorder (\\V) 
(Berkeley: University of California Press, 2002), p. 30. 

Dahlen, islamic Law, Epistemology and Modernity -Legal Philosophy in Contemporary (\\ A) 

fran, (New York: Routledge, 2003), p. 106. 

M. Gaebel, Von der Kritik des arabischen Denkens zum panarabischen Aufbruch: Das (\\4) 
Philisophische und Politische Denken Muhammad Abid Gabiris (New York: Klaus Schwarz Verlag, 
1995), p. 18. 
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الكلاسيكي”''''. لكنّ بعضاً من أجزاء وتفاصيل فكر هذا المشروع بقي 
الغزالي (1911 - »)١11437‏ أو يوسف القرضاوي (ولد عام VATA‏ اللذين 
كانا/ وما يزالان من أبرز ممثلي حركة الإحياء الإسلامي المعتدل""'. 


Rahman, «Islam: Challenges and Opportunities,» pp. 320-322. (Ye) 
يمكن العثور على مقاربة مشابهة للحديث في كتابات إسرار أحمد خان وأمين أحسان‎ OY) 
Authentication of Hadith: : إصلاحي» من فقهاء الحديث المعاصرين في جنوب آسيا. . في كتابه‎ 
Redefining the Criteria (London: IIT, 2010). 


يعد الدكتور خان أن نقد الحديث المرتكز على المتن ضروري في ضوء المبادئ الثلاثة 
الآتية :أ) تفحص بعض الأحاديث في ضوء المبادئ والتعليمات القرآنية؛ ب) نقد متن الحديث في 
ضوء بعض ض «الأحاديث النبوية التي ثبتت صحتها وأصالتها» (يصفها في مواضع أخرى باسم «السنة 
المتوارثة»)؛ ج( العقل. (ص (i-xxiii‏ . 

طور إصلاحي في كتابه مبادئ تدبر الحديث› تحقیق ت. م. . هاشمي (المورد: tpl‏ 
۹( منهجاً أكثر تفصيلاً وتعقيداً لمبادئ تفسير الحديث» يتألف من المبادئ الجوهرية الخمسة 
الآتية لفهم الحديث (ص :)٤١-۳١‏ 

خمسة مبادئ جوهرية لفهم الحديث 

۱ - يجب تفسير الأحاديث كلها في ضوء القرآن (الشورى: EVV‏ الإسراء: YO‏ والمائدة: 
CLA‏ الحديث فرع والقرآن أصل. 

- لا يمكن للحديث إلا تفسير موضوعات القرآنء ولذلك يجب أن يتم وفقاً له OY‏ كل ما فعله 
النبي أو SU‏ يتوافق تماماً مع القرآن. 

- يجب علينا النظر في أساس الحديث في القرآن وفهمه في ضوئه. 

۲ - يجب عدم تفسير الحديث فردياء بل في ضوء جملة الأحاديث كلها وبأسلوب يعتمد على 
الموضوع؛ أي تفسير الجزء في ضوء الكل وليس العكس. 

(Y‏ المطلوب تضلع وتمكن من لغة الحديث ومصطلحه من أجل الفهم الصحيح له. 

- في التحليل النحوي اللغوي للحديث,. نحتاج إلى الاعتماد على حكم النحويين 
والمعجميين. 

)٤‏ يتطلب فهم الحديث دوماً فهمأ صحيحاً لأحوال العام والخاص» والوضع والسياق» وطبيعة 
الخطاب. 

- يحتاج طلاب الحديث إلى تقدير کامل لمضامين السياق النصي والموضعي للحديث. 

CO‏ يجب أن يكون الحديث متوافقاً مع العقل (الجمعي) والفطرة البشرية. 

ب) ستة مبادئ إضافية استخدمت في التمييز بين الحديث الصحيح والضعيف (ص 65-5 

١‏ - يجب رفض الحديث الذي يعد مكروما لفهم وذوق المؤمنين والعلماء ء الأتقياء. 

۲ - يجب عدم قبول الممارسة النادرة التي لا تتوافق الممارسة العادية للمسلمين. 

۳- لا يمكن قبول الحديث الذي يتعارض مع القرآن بأي طريقة كانت بوصفه صحيحاً. 

٤‏ - يجب رفض الحديث الذي يتعارض مع السئة المعروفة (أو المعلومة). 

O‏ يجب رفض أي حديث لا يتواقق مع العقل. 

T‏ يجب عدم القبول sh‏ حديث يناقض «الدليل الشامل والمحدد؛. 
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وبسبب الارتباط النسبي لمنهجهما بالحداثيين التقليديين (بالتغاير مع 
حركات أهل الحديث الإحيائية)» سوف نناقش أعمالهما بإيجاز هنا. في 
كتابه «السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث»""'» يسهم الغزالي في 
المجادلات المستمرة حول قضايا المرجعية النبوية» ونقد الحديث» 
وأصالتهما ومكانتهما بالنسبة للقرآن. ويؤيد LL‏ المقاربة التقليدية لنقد 
الحديث» لكن مع التوكيد على نقد المتن لا مجرد الإسناد. BLS]‏ إلى 
ذلك» رفضّ ‏ مثل رشيد رضا ‏ أحد الرموز المعبرة عن السلفية الحداثية 
التقليدية» الأحاديث المتناقضة عقلياً أو عقدياًء أو تلك التي تتعارض مع 
مقاصد الشريعة المشار إليها Lat‏ وذلك على أساس أسلوب تأويلي يفضل 
التفسير المرتكز على القرآن للحديث» ومنهج المذهبين الحنفي 
OT stun,‏ أراد الغزالى من تأليف الكتاب نقد ما عدّه تزمّت وتطرف 
أهل الحديث المعاصرين (المرتبطين بالوهابية في تلك الأيام) ومنهجهم 
بوصفهم من بقايا «الفقه البدوي»“"'. أما كتاب يوسف القرضاوي الذي 
نشر حديثاً «كيف نتعامل مع السنة: معالم وضوابط»"'» فهو في 
الأساس استمرار لهذه النزعة. يتركز اهتمام المؤلف على عرض السمات 
والمبادئ العامة للسنة من أجل تحسين فهمها وتطبيقها بوصف ذلك منهجا 
يحمي من يريد التمسك بالسنة من ثلاثة شرور: «تحريف الغالين» وانتحال 
المبطلين. وتأويل الجاهلين»""". وبذلك» OP‏ مفهوم القرضاوي عن 
السنة والمنهج الذي تبنّاه لنقدها من حيث أصالتها وصحتها ومكانتها 
كمصدر للتشريع فيما يتعلق بالقرآن والحديث» يبقيان كلية ضمن إطار 
العلوم الإسلامية التقليدية. على سبيل المثال» تشدد بعض العناصر في 
منهج القرضاوي على أولوية تفسير الحديث في ضوء القرآنء وتختار 
أساليب مثل المصالحة مع الحديث» والتوصية بالتعامل الموضوعي 


(AYY)‏ محمد الغزالى» السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث» الطبعة ١7‏ (القاهرة: دار 
الشروق» ١ (Yeo‏ 
(AYY)‏ المصدر نفسهء المقدمة. 
(YYTE)‏ المصدر نفسهء ص NOLVE‏ 
Y. Qaradawi, Approaching the Sunnah: Comprehension & Controversy (\¥0)‏ 
(International Institute of Islamic Thought, 2007).‏ 
(AYT)‏ المصدر نقسه» ص VY‏ 
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(اعتماداً على الموضوع) والشمولي/ الكلي مع الحديث» والتمييز بين 
المجازي cd relly‏ والدعوة إلى أهمية تمييز أسباب الأحاديث وأغراضها 
من أجل فهم أفضل لها. السنة ليست منفصلة إبستمولوجياً ومفهومياً عن 
الحديث» ولا يتطرق الكتاب إلى الافتراضات الناظمة لعلوم أصول 
الحديث التقليدية» فضلاً عن وضعها موضع OMT‏ ولا ريب في 
أن جميع الأساليب التي استخدمها القرضاوي LLG‏ بشكل أو بآخر 
الحداثيون التقليديون. 


فى أوائل القرن العشرين» ظهرت مقاربة حديثة أخرى للمرجعية 
النبوية في منطقة البنجاب أطلقت على نفسها اسم «أهل القرآن». مثلت 
الحركة ردة فعل متطرفة على حركة أهل الحديث السابقة في الهند 
وانشقاقاً عنها. وارتبطت بأعمال فقهاء مثل أحمد دين أمريتساري (توفي 
عام 748١ه/1970م),‏ ثم غلام أحمد برويز (توفي عام faito‏ 
06م2.. أكدت هذه الجماعة أن الإسلام النقي وغير الملوث لا يمكن 
العثور عليه إلا في القرآن. فضلاً عن AUS‏ عد أهل القرآن القرآن 
المصدر الوحيد للتعاليم الإسلامية التي توفر الأساس الأصيل والموثوق 
للممارسات والمعتقدات الدينية. ونتيجة لذلك» بذلوا قصارى جهدهم 
لإثبات إمكانية استنباط الأركان الأساسية للتعاليم الإسلامية من القرآن 
وحده. تجاهلوا الحديث كلية ورفضوا اعتباره مصدراً موثوقاً وأصيلاً 
للمرجعية النبوية. كما رفضوا مؤسسة التقليد“ '. يمكن اعتبار بعض 
الحركات المعاصرة مثل حركة «أهل القرآن» في مصر نامية فكرية خرجت 
من رحم هذه الحركة OOS Kal‏ 

فى النصف الأول من القرن العشرين» اتخذت مقاربة الحداثيين 
التقليديين لتفسير التراث الإسلامى انعطاف محافظ فى الشرق الأوسطء 
وشبه الجزيرة الهندية (الهند وباكستان)ء وإندونيسياء لتوفير منصة انطلاق 
أيديولوجية للاسلاموية السياسية في النصف الثاني ين ٠‏ ويشير إل 


(۱۲۷) المصدر نقسه» ص NAY LAY‏ 


Brown, Rethinking Tradition, p. 42. (1۸A) 
< http:/www.ahl-alquran.com/English/main.php, accessed October 15, 2009 > (\¥4) 
Abu Rabi’l, Intellectual Origins, pp. 1-62. (vr) 


إبراهيم أبو ربيع باسم التقليديين الجددء ويؤكد أن ظهور الفكر التقليدي 
الجديد هو نتيجة للمواجهة الحديثة بين التراث الدينى الإسلامى والذهنية 
التراثية الإسلامية والنظرة الغربية إلى العالم» ومن عواقب هذه المواجهة 
إجباره على «صياغة تركيبة فكرية وسياسية من أجل الاستجابة لتحديات 
الحداثة OME ai‏ وشمل شخصيات بارزة مثل حسن البنا (توفى 
عام ۸١۳١ه/۹٤۱۹م)‏ مؤسس جماعة الإخوان المسلمين في مصرء 
والباكستاني مولانا أبو الأعلى المودودي (توفي عام ۱۳۹۹ه۱۹۷۹/۵م)ء 
وسيد قطب (توفي عام as‏ ومحمد قطب (ولد عام 
649م. كان التقليديون الجدد بالأساس شكلاً من حركة اجتماعية - 
سياسية منظمة تأثرت 136 شديداً بالحداثيين التقليديين. وفي الحقيقة» 
يمكن اعتبارهم قبولاً بهم وردة فعل عليهم في آن. فقد شددوا على الطبيعة 
الشمولية للاسلام بوصفه Lak‏ حياتياً. أما مدى الاجتهادء فكان el‏ 
نطاقاً من اجتهاد الجماعات الإحيائية ما قبل الحديثة» لكن تقيد غالبا 
بالقضايا المتعلقة بإدانة ممارسات معينة مثل النظام المصرفي الربوي» 
وسفور المرأة» وتنظيم الأسرة. كما عدوا النزعة العقلية خطرة. 


أصر التقليديون الجدد على تمييز الإسلام عن الغرب» واعتبروا 
الحدائيين التقليديين مغالين في الميل نحو الغرب. من الناحية المنهجية› 
لم يقبلوا أسلوب وروح الحداثيين التقليديين» لكنهم أظهروا رابطة قوية 
مع الحركة الإحيائية ما قبل الحديثة في القرن الثامن عشرهء لا سيّما 
الوهابية» في توكيدهم على أهمية اتباع السلف. ورفض الصوفية والتقليد. 
وبغض النظر عن اجتهادهم الأوسع «Ua;‏ فقد اختلفوا عن الوهابية في 
موقفهم النقدي تجاه SV Lyall‏ 


انطلق الفكر الوهابي من صحارى الجزيرة العربية في منتصف القرن 
الثامن عشرء على يد المؤسس محمد بن عبد الوهاب (توفي عام 
ewes‏ أتى عبد الوهاب من أسرة من الفقهاء الحتابلة» لكنه 
لم يت يتمتع بمعرفة دينية عميقة. وعد الفقهاء المعاصرون» السنة والشيعة 


.55 المصدر نفسه» ص‎ (VN) 
215-15٠ المصدر نفسه» ص‎ (YY) 


A\ 


على حد سواءء الوهابية زيغا وانحرافاً وشذوذاً عن السنة الصحيحة""''. 
وبقيت الوهابية WE‏ على هوامش التراث الإسلامي حتى سبعينيات القرن 
العشرين حين بدأت الانتشار بجرأة ملحوظة بمساعدة البترودولار 
السعودي. أما أتباعها فقد تشبثوا بحماس وإخلاص بمنهج أهل الحديث 
لتفسير التراث الإسلامى» ورفضوا بشدة أي تأثيرات عقلانية» أو فكرية» 
أو ادر Pree‏ المصادقة على «التجريبية الفقهية» الموصوفة ET‏ 
حاول الفكر الوهابي تفسير الشريعة الإلهية بعيداً عن أيّ سياق أو منظور 
تاريخي. وفي رفض التقليدء أعلن أن «التأويل التغييري وغير المحدد 
للتراث الفقهي التقليدي يفسد نقاء الدين الإسلامي والشريعة 
OTP LY‏ أما الأسنَ المنطقي برمته فهو قائم على تهديم البنى 
التقليدية المرتكزة على المذهب للشريعة» والعقيدة» والتصوف» 
والممارسة الدينية. كما تميز الفكر الوهابي بتجاهل كامل للقيم الأخلاقية 
الشمولية وتقدير المبادئ الأخلاقية الموجودة فى الكتابات التقليدية حول 
العقيدة والشريعة في الإسلام"'. وهو pag‏ غالباً بقضايا الايمان الصحيح 
(العقيدة) المؤسس على التوحيد (وحدة الله وتنزيهه) مقابل الشرك 
ومفهوم «البدعة» أو الانحراف عن سنة النبي. fhe‏ هذا الفكر على أفضل 
وجه كتاب محمد بن عبد الوهاب «كتاب OTP Ce‏ ليس الكتاب 
سوى جمع لآيات القرآن والأحاديث بأسلوب انتقائي» ولا تاريخي» 
وخارج عن السياق. ويدين فيه المؤلف أولئك المسلمين الذين لا يوافقون 
على أفكاره بوصفهم مذنبين بتهمة الشرك؛ لأنهم انتهكوا مكوناً من مبدأ 
التوحيدء ألا وهو «توحيد العبادة» (توجيه العبادة إلى الله وحده). وبرأيهء 
of‏ المسلمين الذين يلجؤون إلى ممارسات دينية مثل «الدعاء» مع ذكر 
النبي أو غيره من الأولياء (المعروفين في التاريخ الإسلامي) من أجل 
المساعدة في الأمور الدنيوية أو الروحية؛ وأولئك الذين يسعون إلى 


(VT)‏ المصدر نفسه. 
El-Fadl, «The Ugly,» pp. 49-55 esp. 50. (TE)‏ 
El-Fadl, «The Ugly,» p. 52. (\¥'o)‏ 


بالإنكليز ية من الكتاب على مو قبع : . > <http://islamicweb.com/beliefs/creed/abdulwahab/‏ 
accessed October 16, 2009.‏ 


AY 


#شفاعةة الأنبياء أو الصالحين؛ والذين «يتبر per pel GY gS‏ مذنبون Lal‏ 
بتهمة الشرك. 


وعلى مدى العقدين أو الثلاثة الأخيرةء أدت العلاقات الدينامية 
المعقدة بين العوامل الاجتماعية والسياسية والاقتصادية في البلدان ذات 
الأغلبية المسلمة لا سيّما تلك التى ازدهرت فيها الحركات الإحيائية ما 
قبل الحديثة مثل المملكة العربية السعودية» إلى بروز الوهابية والتقليدية 
ited‏ خصوصاً حركة أهل الحديث من OM‏ وتشكل نموذج 
هجين جديد ورث من نظرة السلفية إلى العالم ومنهج fal‏ الحديث TH.‏ 
يشير روي إلى هذه المصفوفة الفكرية المعقدة باسم «الأصولية 
الجديدة»""'. وبينما يشمل الفكر الأصولي الجديدء وفقاً لروي» مدارس 
فكرية مثل الإخوان المسلمين»ء و«جماعات التبليغ؟ء وطالبان في 
أفغانستان» و«أهل الحديث؛ في باكستان» إضافة إلى الوهابية السعودية 
والمتعاطفين معها في الغرب» تستهدف هذه الدراسة تسليط الضوء ومناقشة 
أولئك المنتمين أساساً إلى المدرسة الفكرية الوهابية ونظرائهم الغربيين 
الذين نشير إليهم هنا باسم أتباع السلفية التقليدية الجديدة. 


والمهم أن تيارات قوية معارضة للسلفية التقليدية الجديدة ظهرت في 
أثناء السنوات الخمس عشرة الماضية تقريباًء ولم ES‏ > خلافاً للمقاربات 
العلمانية أو الليبرالية””*'' للتراث الإسلامى. بأخذ المقاربة التقليدية 
المرتكزة على المذهب على ممل الجد فقطه بل استخد مت :الأساليب 
الحديثة (وما بعد الحديثة) لقراءة التاريخ والنصوص المقدسة من أجل مفهمة 
التراث الإسلامي وتفسيره. نشير إليها هنا باسم مقاربة المسلمين التقدميين. 
وسنعرض مناقشة مفصلة للفكر الإسلامي التقدمي في الفصل السادس. 


(Ty)‏ فيما يتعلق بتأثير أهل الحديث في الوهابية» انظر: أ. البسام» علماء نجد خلال ثمانية 
قرون (الرياض: دار العزيمة)؛ ج ۲ ص TT‏ 
El-Fadl, «The Ugly,» pp. 52-62. (ITA)‏ 


O. Roy, Globatized Islam -The Search for the New Ummah (New York: Columbia (14) 
University Press, 2004), pp. 233-243. 


(VEO)‏ تعرف هنا بمعنى محاولات إعادة صياغة التراث الإسلامي مع قطيعة إبستمولوجية؛ أي 
دون اللجوء إلى إعادة تفكير منهجية aday‏ ما قبل الحديث. 


AY 


خاتمة 

خضعت طبيعة التراث الإسلامى ومصادره منذ بداياته المبكرة 
لمجادلات حادة ومكثفة بين المسلمين وكانت محل خلاف ونزاع» لا سيّما 
طبيعة وأصالة السنة النبوية (-المرجعية النبوية). وولدت علاقتها بجملة 
معارف الحديث والقرآن عدداً من المناهج والمقاربات لمفهمة التراث 
الإسلامي وتفسيره. قدّم هذا الفصل isle imad‏ عن الخطوط المحيطية 
العريضة للخلفية التاريخية الكامنة وراء المجادلات المتعلقة بمكانة وأصالة 
مختلف مصادر السلطة الفقهية/ الشرعية مع تركيز خاص على المناهج 
المرتكزة على المذهب وأهل الحديث. كما حدد تاريخياً موقع فكر أتباع 
السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين فيما يتعلق بمفهمة التراث 
وتفسيره. سوف يحدد الفصل اللاحق موقع المذهب الفكري لأتباع السلفية 
التقليدية الجديدة فيما يتعلق بتاريخ المجادلات حول مكانة وأصالة 
مختلف مصادر سلطته الفقهية/ الشرعية لتقديم رؤية أكثر line‏ وتبصراً 
لمنهجهم ومفهمتهم لمفهوم التراث الإسلامي. 


Ag 


(لنصل الثاني 


السلفية التقليدية الجديدة: أهم ذعاتها ومنهجها 


pia,‏ هذا الفصل مناقشة حول الممثلين البارزين لمذهب السلفية 
التقليدية الجديدة» ويحدّد موقع السلفية التقليدية الجديدة فيما يتعلق بعدة 
قضايا شكّلت موضوع الفصل السابق؛ ومنها: السياق التاريخي الكامن 
خلف بروز مذهبئ al‏ الحديث وأهل الرأي في الحقبة ما قبل الحديثة؛ 
وفهم السلفية التقليدية الجديدة لمفهوم السلفية؛ وأفكار السلفية التقليدية 
الجديدة المتعلقة بما يكوّن «العلم» (المعرفة الشرعية) ومصادره؛ ومفهوم 
السلفية التقليدية الجديدة عن طبيعة ومدى مفهوم السنة؛ والوصف الذاتي 
لممثلي السلفية التقليدية الجديدة لمنهجهم. سوف أقدم الحجة في هذا 


الفصل على أن منهج السلفية التقليدية الجديدة وتفسيرها للتراث الإسلامي 
مؤ سس على منهج أهل الحديث القدماء لإحياء السلفية. 


قبل البدء بالمناقشةء لا بد من ملاحظة حول استخدام تعبير «السلفية 
التقليدية الجديدة». فقد اخترت من أجل هذه العبارة تسليط الضوء على 
عدة نقاط ناقشناها في الفصل السابق ونناقشها في هذا الفصل تنطبق على 
منهجها التفسيري للقرآن ‏ السنة ومقاربتها للتراث الإسلامي إجمالاً. 
تأطرت السلفية - بسبب نظرتها إلى العالم - ضمن مظلة المفهوم الأوسع 
للسلفية» بينما ارتبطت «التقليدية» بر كيزتها المنطقية القائمة على ا 
قيمة إبستمولوجية «للمرويات؛ (مثلاً: الحديث) في تأويلها للقرآن - السنة. 
أما «الجديدة» فتشير إلى حقيقة أنها ظاهرة معاصرة. لا يعني ذلك كله 
اقتراح أن السلفية التقليدية الجديدة قد استطاعت إلى حدّ ما las‏ 
الحداثة أو الانعزال عنهاء بل التأكيد على أنها استمرارء فيما يتعلق 


Ao 


بمنهجها؛ أي he J pee YL‏ والمنهجيات المستخدمة في ت تفسير القرآن 
والسنةء لمنهج fal‏ الحديث في الحقبة ما قبل الحديثة» R‏ 
صفة «الجديدة». يمكن استعمال تعبير بديل: «منهج jal‏ الحديث الجديد». 
Ll‏ السبب لاستخدام تعبير «السلفية التقليدية الجديدة؛ بدلا من «منهج أهل 
الحديث الجديدة؛ فهو OY‏ الأدبيات التى كتبها الفقهاء الذين يؤيدون هذه 
المقاربة لتفسير القرآن والسنة يستخدمون تعبير السلفية بوتيرة أكبر من 
تعبير «أهل الحديث» عند تعريف أنفسهه0". 


أولاً: أبرز be‏ السلفية التقليدية الجديدة ودعاتها 


تمثل السلفية التقليدية الجديدة «مجتمعاً تفسيريأًة معاصراً. ومثلما 
أوضحنا في المقدمةء Op‏ أكثر ممثلي السلفية التقليدية الجديدة نفوذاً 


Libs‏ هم من بين آخرين - الفقهاء المسلمون المعاصرون في الشرق 
الأوسط: ناصر الدين الألباني (توفي عام wes AAA‏ العزيز بن باز 


(توفي عام P1994‏ » وابن عثيمين BS)‏ عام eet NY eeN‏ 
بن هادي المدخلي (ولد عام POATA‏ في السياق الاي يضم فقهاء 
السلفية التقليدية الجديدة شخصيات مثل جمال زارا أ والدكتور 


™ wh JU 


)1( قررت في نهاية المطاف عدم استعمال تعبير «منهج أهل الحديث الجديد» المرادف يسبب 
طوله. 

(Y)‏ يدرس الحديث في جامعة المدينة. للاطلاع على مزيد من المعلومات انظر كتاب م. 
«dal‏ محمد ناصر الدين الألباني : محدث الأثر وناصر السنة (دمشق: دار القلعةء AYO)‏ 

<http://fatwa-online.com/ المفتي السابق للمملكة العربية السعودية. انظر:‎ (Y) 

scholarsbiographies/1 Sthcentury/ibnbaaz.htm > accessed May 25, 2011. 

)4( المصدر نفسه. درس أصول الدين في كلية الشريعة التابعة لجامعة ابن سعود الاسلامية» 
الرياض. وهو عضو في هيئة كبار العلماء. 

)0( من تلاميذ ابن باز والالباني. 

CV)‏ يقيم حالياً في كاليفورنيا ويدرس الدين الإسلامي واللغة العربية» والكتب المترجمة لفقهاء 
السلفية التقليدية الجديدة (في الشرق الأوسط) مثل OLS‏ الدكتور صالح السدلانء أستاذ الشريعة 
في الجامعة الإسلامية في الرياض؛ الذي يحمل عنوان تفسير الفقه. 

(Y)‏ حصل على ديلوم الدراسات العليا في العقيدة الإسلامية من جامعة الملك سعود في 
الرياض. وألف عدداً من الكتب عن الفقهء والعقيدةء إضافة إلى ترجمة كتب الفقهاء المتأثرين بالفكر 
السلفي لأهل الحديث؛ مثل ابن تيمية وابن القيم الجوزية. . > http://www.bilalphilips.com‏ > 


AT 


ومع أن غالبية ممثلي السلفية التقليدية الجديدة ينتمون إلى خلفية 
سعودية» أو درسوا/ أو درّسوا في المملكة العربية السعودية» إلا أنهم 
تجذروا في العديد من أجزاء المؤسسة الدينية الإسلامية. 

في المسح الذي أجريته لأدبيات السلفية التقليدية الجديدة سوف أعود 

أساساً إلى بعض الأعمال التمثيلية للفقهاء السعوديين» وبدرجة أقلّ إلى 
طلابهم وأتباعهم في الغرب. 

وعلى الرغم من أن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة السعوديين كتبوا 
حصراً باللغة العربية» إلا أن زملاءهم في الغرب كتبوا بالإنكليزية. ولا 
يتبدى تأثير الفقهاء السعوديين في مختلف أرجاء الشرق الأوسط فقطء بل 
يصل إلى شمال إفريقياء وشبه القارة الهندية (الهند PASE sy‏ وإلى 
الجاليات المسلمة الرئيسية التي تعيش في cw pl‏ حيث الاتصالاات أسهل 
وأسرع» وحيث ان المتعاطفرن معهم Le J pul‏ دور نشر ومواقع على 
الويب. هناء ترجمت أعمال فقهاء السلفية التقليدية الجديدة السعوديين إلى 
الإنكليزية. تشمل دور النشر: 

Tarbiyyah T.R.O.1.D‏ في تورنتو؛ 

toa فى‎ Al-Khilafat Publications y Invitation to Islam 


Maktabah Darussalam Salafi Publications‏ في بر منخهام. 

بينما تضم مواقع الويب: 

هنالك Lad‏ مواقع فردية للفقهاء على الويب» مثل: 

أنشأها sles‏ وممثلو السلفية التقليدية في الغرب”''©. كما أن عدداً من 
هذه المواقع تقع في/ وتستضيفها بعض الجامعات الغربية مثل جامعتي 


(A)‏ أتباعهم كثر منهم عدد من فقهاء السلفية التقليدية الجديدة النافذين في هذه الأيام مثل: علي 
عبد الحميد الحلبي (فقلسطين)» والشيخ الشنقيطي (موريتانيا)ء ومرزوق البنا (مصر)ء وأبو بكر الجزائري 
(الجزائر)ء وفوزي الأثري (السعودية/ الكويت)ء وعبد القادر الأرناؤوط (سوريا). انظر : Globalized‏ 

Islam - The Search for the New Ummah, New York: Columbia University Press, 2004), .م‎ 


)4( انظر : 234-243 Roy, Globalized Islam, pp.‏ 
(Ve)‏ للاطلاع على لائحة كاملة لمواقع السلفية التقليدية الجديدة على الويب يرجى زيارة: 


<http://www.salas.com/ > 


AV 


كاليفورنيا الجنوبية''''؛ وهيوستن في الولايات المتحدة"'. وهناك أيضاً 
عدد من الجمعيات التي تتبنى السلفية التقليدية الجديدة فى الغربء مثل 
«جمعية القرآن والسنة في أمريكا OPUS‏ و«جمعية القرآن والسنة 
في OPUS‏ و«جمعية إحياء منهاج السنة» في بريطانيا". 


ثانياً : ملاحظات تمهيدية حول المنهج الذي čs‏ 
فقهاء السلفية التقليدية الجديدة في كتاباتهم 


قبل تفحص بعض الأفكار الرئيسة في كتابات فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة من منظور مناقشتنا في الفصل السابق» من الضروري عرض بعض 
الملاحظات التمهيدية المتعلقة بالمنهج المستخدم في أعمالهم. وذلك UY‏ 
حين نلاحظ السمات العامة لمنهج أتباع السلفية التقليدية الجديدة» نستطيع 
الحصول على فهم أفضل للأسلوب الذي يبنون به حججهم ويبررونهاء كما 
تقدم في القسم اللاحق من هذا الفصل. في الجزء التالي من هذا الفصل» 
سوف أتفحص منهجهم بمزيد من التفصيل. 

Nol‏ تعد كتابات فقهاء السلفية التقليدية الجديدة فى الجوهر مزيجاً 
من الآيات القرآنية والأحاديث النبوية المستخدمة اا مثير ومحفز. 
ولا يوجد فيها سوى القليل من التحليل» أو يغيب عنها التحليل كلياً أو Gi‏ 
محاولات لتوفير سياق/ رواية مترابطة حول الموضوع الذي GAN‏ للنقاش 
انا لا يؤسس فقهاء السلفية التقليدية الجديدة منهجهم على أي ا 
للتفسير/ التأويل. ASU‏ مثلما يتضح في الأقسام اللاحقة من هذا ehaill‏ 
يعتمد فكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة على أعمال مرجعيات مختارة في 
التراث الإسلامي المتوارث» الذين ظلوا ‏ برأيهم ‏ أوفياء لمنهج أهل 


< http://www.usc.edu/dept/MSA/introduction/understandingislam.html > . (V1) 
< http://www.uh.edu/campus/msa/home.php > . (1۲) 
< http://www.qss.org/ > . (OT) 

عرفت سابقاً باسم الجمعية السلفية لأمريكا الشمالية. 
<http://qssc.org/ > . (8)‏ 
http://www jimas.org/ >. (\0)‏ < 
انظر أيضاً: .241-242 Roy, Globalized Islam, pp.‏ 


AA 


الحديث مثلما تشير الشروح الأساسية للآيات القرآنية والأحاديث النبوية. 
يشمل هؤلاء عادة «المحدثين»» أو فقهاء المذهب الحنبلى مثل ابن حنبل 
(ت. CATED‏ وابن قتيبة (ت. ١۲۷ه)ء‏ والتميمى (ت. 04؟ه)ء 
والرامهرمري )12 CATT‏ والتيسابورئ (ت: 8٠4ه)‏ وابن تيمية 
(ت. ۷۲۸ه)» وابن القيم الجوزية (ت. ١١۷ه)»‏ وابن كثير (ت. ٤٤۷ه)»‏ 
وابن عبد الوهاب (ت. 1١7١ه).‏ بينما يُستثنى مثلاً كثير من الفقهاء البارزين 
من المذاهب الحنفية والمالكية والشافعية"'. 

من الأمثلة الممتازة المجسدة لهذا المنهج كتاب الفقيه السعودي علي 
بن يحيى الحدادي”''2 الذي يحمل عنوان «كتاب الأربعين فى مذهب 
OL‏ يذكر المؤلف في الكتاب أنه اختار سبعة وأربعين حديئاً 
«صحيحاً» لتوضيح أهمية الأساسيات الجوهرية المتصلة بمنهج OGL‏ 
بكلمات أخرى» تعد الأحاديث المنتقاة تكوينية للمنهج الفعلي. وبني الكتاب 
نفسه بطريقة يُعطى فيها لكل «فصل؟ عنوان يتبعه حديث أو مجموعة من 
الأحاديث تعبر (كما هو مفترض) عن موضوع العنوان وأين عثر على 
الحديث. في بعض الأحيان» يُقحم هامش لتقديم بعض المعلومات الإضافية 
وتوضيح التعابير أو الجمل أو بعض المواد خارج النص حول موضوع معين 


F. Al-Atharee, Clarication that the Ablul-Hadeeth Are the : انظر‎ ims للاطلاع على‎ av 
Saved Sect and Victorious Group. (Toronto: T.R.O.1.D., 2003), pp. 178-182. 
يجب التو كيد على أن اللائحة تضم فقهاء لا يمكن تصنيفهم في فئة أهل الحديث حسب تعريف‎ 
G. F. Haddad, Albani and his Friends -A : ممثلى السلفية التقليدية الجديدة. حول هذه المسألة انظر‎ 
Concise Guide to the Sala Movement (Birmingham: Aqsa Publications, 2004). 
ÍJ يبدو كأن الأثري فقد الحظوة لدى فقهاء السلفية التقليدية الجديدة‎ HS إضافة إلى‎ 
لکن منهجه متمائل مع باقى فقهاء السلفية التقليدية الجديدة وكتابه متوافر للبيع على مواقع الويب.‎ 
فيما يتعلق بالسبب الكامن وراء خروجه على وجهة نظر فقهاء السلفية التقليدية الجديدة الآخرين»‎ 
<http://www.siratmustaqeem.com/phpBB/viewtopic.php?f = 28&t = 4704 > , accessed انظر:‎ 
January 26, 2011. 

CY)‏ مدرس في الرياض» وإمام وخطيب مسجد عائشة بنت أبي بكر قرب الرياض. 
<http://www.salafitalk.net/st/viewmessages.cfm?Forum = 28& Topic = 9693 > , accessed October‏ 
.2009 ,28 
CVA)‏ انظر ترجمة أبو خديجة عبد الواحد لكتاب : The Book of Forty Hadeeth Regarding‏ 
the Madhab of the Salaf (Birmingham: Minhaj As-Sunna Publications, 2005).‏ 
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مع الإشارة إلى أحد فقهاء من أهل الحديث/ السلفية التقليدية الجديدة. نقدم 
فيما Gh‏ نسخة عن اثنين من هذه الفصول. 


الفصل/ العنوان: شرف أهل الحديث 

الحديث: عن المغيرة بن شعبة رضي الله تعالى عنه عن النبي CB)‏ 
قال: Yo‏ تزال طائفة من أمتي ظاهرين حتى يأتيهم أمر الله وهم ظاهرون». 
رواه البخاري (صحيح البخاري 1 رقم (TAA!‏ . 

الشرح: صرح جماهير أهل العلم أنهم أهل الحديث. (انظر كتاب 
أهل الحديث ‏ الطائفة المنصورة» للشيخ ربيع بن هادي المدخلي). 

عنوان/ فصل : لا يغتر JS‏ من أظهر نصرة الدين حتى يُعرف أنه على 
يوم خيبر فنادى بالناس: «إنه لا يدخل الجنة إلا نفس مسلمةء وإن الله 
ليؤيد هذا الدين بالرجل الفاجرا. رواه البخاري (الصحيح › 0/۱ رقم 
(\ee‏ ومسلم (الصحيح. > رقم ANY‏ 

يجب أن نتذكر هذا النوع من عرض المنطق والحجة على مدى 
المناقشة التي نقدمها في هذا الفصل. 

الثاً: السلفية التقليدية الجديدة وعلاقتها بأصول المجادلات 
حول المنزلة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر السلطة الفقهية/ 

الشرعية فى التراث الإسلامى 

يتفحص هذا القسم من الفصل فكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة 
فيما يتعلق بالسياق التاريخي الكامن خلف ظهور أهل الحديث القدماء 
ومذهب أهل الرأي. 

سوف أركز انتباهي أولاً على العلاقة بين السلفية التقليدية الجديدة 
ومذهب fal‏ الحديث في الحقبة ما قبل الحديثة» حيث يعد فقهاء السلفية 
التقليدية الجديدة أنفسهم ورثة أهل الحديث القدماء بسبب رأيهم القائل إن 
هذا المذهب يمثل الطائفة الوحيدة التي بقي منهجها وفيا للقرآن والسنة. 
على سبيل المثالء يتبنى الأثري في كتابه «توضيح GUY‏ عن أن أهل الحديث 


qe 


هم الفرقة الناجية والطائفة المنصورة؛ الرأي الذي يؤكد أن «الحقيقة موجودة 
في عقيدة أهل dot‏ ويمتدح جهود الأفراد الذين قاموا برحلات 
طويلة من أجل جمع حتى حديث واحد وتوثيقه» وينتقد أتباع أهل الرأي 
بسبب اعتمادهم على الرأي بدلا من الحديث. في هذا السياق» يؤكد ما يأتي: 


دولا یتو فف [جامعو الحديث] عن السعي وراء الروايات والببحث عنها 
إلى أن يعلموا on‏ وغير الصحيح ؛ والمنسوخ وغير المنسوخ»› ويعرفوا 
من يعارضها مقابل رأي من علماء الفقه»"". 


من المؤشرات الأخرى على أن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة يربطون 
أنفسهم مع مذهب أهل الحديث القدماء ويعارضون أهل الرأي» توكيد 
الأثري على أن أهل الحديث اليوم «يأخذون الدين من الكتاب [القرآن] 
والسنة»» ومن OF‏ يرثون التناغم والوحدة» بينما يأخذ fal‏ «البدع والأهواء؛ 
«الدين من الأفكار والآراء»» ومن ثم ورثوا الانشقاق والاختلاف"". هناء 
يشير الأثري بوضوح إلى الاستعمال السائد للعقل والرأي اللذين يبرزان في 
منهج أهل الرأي لتفسير القرآن والسنة. 


وعلى نحو مشابه» يؤكد الباحث السوري جميل زيئو (ولد عام 
© الذي درس أعواما عديدة في دار الحديث الخيرية فى مكة» فى 
كتابه «منهج الفرقة الناجية»ء الرأي القائل إن أهل الحديث القدماء هم 
الفرقة الناجية. ويؤسس حجته على حديث ظهر فى مجموعة الأحاديث 
التقليدية المبكرة التي جمعها المسلمون» ذكر أن النبي قال «لا تزال طائفة 
من أمتي ظاهرين حتى يأتيهم أمر الله وهم ظاهرون». ويؤكد زينو أن أهل 
الحديث القدماء هم تلك الطائفة"". 

يعرف فقهاء السلفية التقليدية الجديدة أنفسهم أيضاً فيما يتعلق 
بالانقسامات المبكرة التي أصابت الأمة الإسلامية الناشئة» وفي هذا 


VE المصدر نفسه» ص‎ (ve) 
المصدر نفسه.‎ CYAN) 
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M. Zaynoo, The Methodology of the Saved Sect, trans. Aboo Nasir *Abid bin Basheer (YF) 
(London: Invitation to Islam, 1999), p. 18. 
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السياق يربطون أنفسهم IS‏ وضوح مع جماعة fal‏ الحديث في الحقبة ما 
قبل الحديثة. وعند مناقشة سؤال من هم أهل الحديث» يكتب الأثري: 


ras!‏ الذين تريصوا يكل طائفة تعارض المنهج الإسلامي» مثل 
الجهمية والمعتزلة والخوارج والروافض والمرجئة والقدرية» وكل من 
يضل عن سبيل الله ويتبع شهواته» في كل زمان ومکان»". 

واعتماداً على ذلك cals‏ يمكن أن نخلص إلى أن فقهاء السلفية 
التقليدية الجديدة هم في الحقيقة النسخة المعاصرة من أهل الحديث في 
الحقبة ما قبل الحديثةء وهذا أمر يوافقون عليه ويقبلونه عن طيب خاطر. 


وبغضّ النظر عن الارتباط بمذهب أهل الحديث فى الحقبة ما قبل 
الحديثة» كثيراً ما يطلق فقهاء السلفية التقليدية الجديدة على أنفسهم اسم 
«السلفيين» ويعدون منهجهم متوافقاً بصورة كاملة مع مفهوم «السلفية» ومع 
ممارسة السائرين على خطى السلف الصالح". على سبيل المثال» يؤكد 
ابن باز في كتيّبه بيان وتوضيح السلفية: مفاهيم ومبادئ» أن مفهوم 
السلفية مؤسس على «مبادئ عامة وفكرية» مستمدة من القرآن والسنة 
والإجماع وتحكم أسلوب اكتساب الدين وفهم القرآن والسنة وفقاً للمبادئ 
المتفق عليها من السلف الصالح. فضلاً عن ذلك» يرى أولئك الذين 
يلتزمون بهذه المبادئ بأنهم يسيرون على نهج السلف ومن ثم فهم مؤمّلون 
للانتماء إلى أهل السنة والجماعة" ". على نحو مشابه» يستشهد الألباني 
في كتابه مبادئ المنهج السلفي: دليل إسلامي للاصلاح بالحديث الذي 
يؤكد أن الجيل الأول من المسلمين هو الأفضل يليه اللاحق ثم اللاحق» 
من أجل تقديم الحجة على أن الأجيال الثلاثة الأولى تمثل/ ومثلت السلف 
الصالحء aly‏ على المسلمين جميعاً اتخاذهم نماذجٌ يُحتذى مثالها. 
وهؤلاءء كما يؤكد الألباني» هم الفرقة الناجية'"". 


Al-Atharee, Clarication, p. 44. (Y$) 

She (Yo)‏ الثلائة الأولى من المسلمين» حسب الرأي الشائع. 
(Y3)‏ انظر : Ibn Baz, A Statement and Clarication of Al-Salayyah: Concepts and Principals,‏ 
trans. M. Mohar Ali (Ipswich: Jam’iat Ihyaa Mihaj Al-Sunna, 2000), p. 11.‏ 


Albanee, The Principals of the Salafee Methodology: An Islamic Manual for Reform (¥) 
(Toronto: T.R.O.LD. Publications, 2003), pp. 21-22. 
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لكن هناك بعض الأنواع المعينة من فهم مفهوم السلفية تعد خاصة 
بفكر السلفية الجديدة. ومن الجوانب المهمة لهذه المفهمة التقليدية 
الجديدة لأغراض هذه الدراسة فكرة وجوب النظر للسلفية بوصفها تتمظهر 
total‏ في الاعتقاد Ob‏ الموروث التاريخي لتجسيد النبي للقرآن» كما فُهم 
من أبرز المرجعيات المنتمية إلى الأجيال الثلاثة الأولى من المسلمين (أي 
السلف الصالح)ء هو معياري وثابت وشمولي/ كلي بطبيعته (فيما يتعلق 
بالمنهج والعقيدة). ومن أبرز ممثلي فكر السلفية التقليدية الجديدة ابن 
عثيمين» الذي يؤكد فى سياق مناقشة الظهور التاريخى لتصنيف «السلف/ 
السلفية»: لماذا وق لير ومدى أهميته بوصفه ا لتمييز أولئك 
الصادقين من أولئك المفترين» أن السلف الصالح متميز عن مختلف الفرق 
الإسلامية المتنوعة بسبب نسبهم إلى ما يضمن لهم الإسلام الصحيح 
والحقيقي› الملتزم بما كان عليه الرسول وصحابته» كما جاء في الحديث 
ال السلف الصالح ليسوا جماعة أو حزباًء بل هم أولئك الذين 
اتبعوا منهج وعبادة عقيدة الرسول وأصحابه“". 


على نحو colts‏ يربط الأثري طائفة أهل الأثر/ أهل Oe ott‏ 
وحدهم مع أولئك الذين بقوا سائرين على نهج السلف". 


ومع جمع مفهوم السنة مع مفهوم الحديث الصحيح كما عرفه فقهاء 
الحديث الأوائل» مثل البخاري ومسلم» وإلى جانب اعتقادهم بأنهم 
وحدهم يتبعون خطى السلف. كان من الضروري لفقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة تأييد مبدأ استقامة ونقاء وطهارة أصحاب الرسول جميعاً بسبب 
موقعهم الحاسم الأهمية في سلسلة رواية الحديث» ومن ثمّ حماية 
مكون بالغ الأهمية من مكونات معرفة التراث الإسلامي نفسه. في كتابه 
«منهج أهل السنة والجماعة: في نقد الرجال والكتب والطوائف»ء 


M. bin Al-Uthaimeen, A Reply to the Doubts of the Qutubiyah concerning Ascription (YA) 
to Sunna and Salafiyyah, 47, accessed June 30, 2006, <http://www.salafipublications.com > . 


10 المصدر نفسه» ص‎ (YA) 

(0) الأثر في العادة مرادف للحديث؛ أي إن الرواية تعود إلى النبي وإلى الصحابة أحياناً. 
كما استخدم تعبيرا آهل الحديث وأهل الأثر بطريقة تبادلية في كثير من الأحيان. 

Al-Atharee, Clarication, p. 29. (y) 


ay 


يعرض المدخلي هذا الرأي بالضبط عبر التوكيد على ما يأتي: 


«ولقد عرف منزلتهم [الصحابة] fal‏ السنة والجماعة» فحافظوا عليها 
اما eee‏ ونهوا TE O E T‏ ا 
fads al alas‏ والضلال ا 


يصوغ الشيخ هذا الرأي اعتماداً على حديث مفرد في صحيحي 
البخاري ومسلم ورد فيه أن النبي نهى الناس عن سب صحابته يسيب 
فضائلهم العديدة""". 

ومن = يعتئق فقهاء السلفية التقليدية الجديدة مفهوم السلفية عبر 
طريقتين اثنتين: Nol‏ يفعلون ذلك في نسختها الخاصة بالسلفية التقليدية 
اند eg‏ منهج السلف الصالح بمنهج أهل الحديث في الحقبة ما 
قبل الحديثة؛ QU‏ عبر المصادقة على مبدأ تقوى ونقاء وطهارة أصحاب 
النبي كلهم وإعفائهم من مسؤولية الحروب الأهلية المبكرة التي عصفت 
بالأمة الإسلامية الناشئة 


ثمّة طريقة أخرى لموضعة الفكر المعاصر لفقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة فيما يتعلق بالمجادلات حول المكانة النسبية لمصادر المرجعية 
الفقهية/ الشرعية في التراث الإسلامي تتمثل باستقصاء أفكارهم في علاقتها 
بما يكوّن «العلم» (المعرفة الشرعية) ومصادره. ناقشنا في الفصل السابق 
التغير التدريجي في مفهوم «العلم» مع ظهور ما ce‏ إليها باسم قوى 
«قلدنة» الفكر الإسلامي و«احدثنة» السنة التي همشت» EN EERE‏ 
ومنهجياً وتأويلياًء العقل ونظريات التفسير العقلية المرتكز في النظرية 
الفقهية» وشجعت فكرة تأسيس مفهوم العلم على نصوص القرآن 
والحديث وتقييده في إطارها وحدها. يتضح هذا المفهوم ل «العلم» في 
تفكير ابن عثيمين في كتابه «رد على شبهات القطبية فيما يتعلق بالانتساب 
للسنة aL‏ حيث يقدم الحجّة على أن المعرفة الدينية الشرعية 


Al-Madkhalle, The Methodology of Ahlus-Sunna WalJamaa‘ah: On Criticizing : انظر‎ (YY) 
individuals, Books and Groups, p. 44. 


(YY)‏ المصدر نفسه. 
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ومصادرها مقيدة فيما يأتي: القرآن» والعلوم القديمة الناظمة لعملية 
تفسيره وتأويله. والحديث «الصحيح»؛ وإجماع علماء المسلمين الذين 
أخلصوا الولاء لمنهج أهل/ أصحاب TPE aed!‏ وعلى نحو مشابه» يحدد 
الألباني تعريف «العلم»؛ بغض النظر عن القرآن» في الحديث ويدعو إلى 
تحرير العملية الفقهية من العقل واستبداله كلياً بالحديث””". ويشير إلى 
هذا الفقه بوصفه فقه OMS to)‏ أما ابن باز فيردد في كتيّبه واجب 
العمل وفقاً لسنة الرسول وكفر أولئك الذين يرفضون هذه الآراء عبر 
الاستشهاد بكلمات البيهقي» عالم الحديث السني الشهير (توفي سنة 
CATAE‏ الذي يستشهد بدوره بسفيان الثوري”"" الذي قال «إنما العلم كله 
بالآئار»”". ووفقاً لهذا الرأي؛ يترادف الفقه مع علم الحديث ويتقيد 
ولا يصوغ الألباني هذا الرأي Lit‏ على رأي أحمد بن حنبل» الذي 
ذكر أنه قال إن آراء المحدثين البارزين مجرد آراء وأن الدليل لا يوجد إلا 
في الأثر/ الحديث”*4). 


كما عبر LAS‏ عن الرأي القائل إن «العلم» نصي المرتكز الشيخ 
المدخلي الذي استشهد بعدد من المرجعيات الفقهية من الماضي"“» وذكر 
أن «دين النبي محمد هو الحديث»» و«العلم هو حدثنا وأخبرنا وما سوى 


M. bin Al-Uthaimeen, A Reply to the Doubts of the Qutubiyah concerning (Y£) 
Ascription to Sunna and Salafiyyah, <http://www.salafipublications.com > , accessed June 30, 
2006, 88. 
المجدوب. علماء ومفكرون عرفتهم: الجزء الأول (القاهرة: دار الاعتصام»‎ ¢ (۳0) 
VAs ص‎ > (۹۸4° 
انظر: أ ابن محمد الشمرانيء «ثبت مؤلفات المحدث الكبير الإمام محمد ناصر الدين‎ (ry) 
<http://www.dorar.net >, p. 17, accessed 15 January 2011 >. 3 الألباني»‎ 
فقيه تابعي وحافظ وعالم ومؤسس مذهب جديد (الثوري).‎ CANT سفيات الثوري (ت.‎ (YY) 
Ibn Baz, The Obligation of Acting Upon the Sunnah of the Messenger and the > انظسر‎ (YA) 
Unbelief of those Who Reject it, trans. Abu Talha Dawwod (Birmingham: Minhaj As-Sunnah 
Publications, 2004), p. 22. 


Al-Atharee, Clarication, pp. 108-111. (v4) 
Albanee, The Principals, p. 81. (£9) 
فقهاء وخبراء في الحديثء مثل أبي زرعة الرازي (ت. 14١1ه) والأصبهاني‎ (21) 

ath (ت.‎ 


qo 


ذلك وسواس الشيطان»"“» و«العلم» هو حدثنا وأخبرنا وما سوى ذلك خطأ 
(Er)‏ 
وجهل . 
وعلى نحو celts‏ يقيد المدخلي «العلم» في المصادر النصية وحدها. 
وهذا واضح في che‏ ضد أنواع القياس التي استخدمها «أهل الكلام»؛ 
الذين يرون كما يقال أن ركائز الدين الأساسية مستمدة من قياس 
العقلء وفقهاء المذاهب» الذين يعتمدون غالبا - كما يقال على القياس 
للتشريع الديني. فضلاً عن ذلك كلهء يذكر المدخلي أن حدود «العلم» 
وفقاً Jed‏ الحديث مقيدة ذ فى النصوص وروايات الصحابة حول الحوادث 
كلها في ell Plater‏ والضمني أو الأعمق!*. 


في معارضتهم لأهل الكلام» يعد فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 
الفلسفة أيضاً خارج نطاق «العلم». على سبيل المثال» عبر عن هذا الرأي 
توكيد الألباني» الذي كرّر في مناسبات عديدة» في سياق مناقشة كيف 
يمكن استخلاص معرفة معينة» أن الإسلام متحرّر من الفلسفة"“. 

من ناحية أخرى» يؤمن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» مثل أهل 
الحديث في الحقبة ما قبل الحديثة» بالقيمة المعيارية لأحاديث الآحاد 
[plus 0‏ ل «العلم» في مجالات التراث الإسلامي SUIS‏ ومن 

> يكوّن حديث الآحاد «العلم gill‏ يحي Macht‏ على سيل الال 
تشير الفقرة الآتية من كتاب زارابوزو «منهج الفرقة الناجية» إلى أنه: 


«في التاريخ الإسلامي» تطور مفهوم يقول: إن أمور العقيدة» خلافاً 


(47) هذه صيغة قياسية استخدمت في مقدمة الحديث تتضمن عادة Sa‏ شفاهياً للعلم عن 
طريق سلسلة من الرواة الذين ينصلون بالنبيء أو بالصحابة وحدهم في بعض الحالات. 


Al-Madkhalee, The Methodology, pp. 193-194. : انظر‎ (tY) 
يميز هنا بين أهل الحديث والظاهرية الذين يقبلون المعنى الأساسي أو الظاهر أو الحرفي‎ (EE) 

لا الضمني. 
Al-Madkhalee, The Methodology, pp. 156-157. (£0)‏ 
Albanee, The Principals, pp. 34, 36, 41. l (£3)‏ 


Al-Albanee, The Hadith is Proof Itself in Belief and Law (The Daar of Islamic Heritage (4¥) 
Publication, 1996). 


Albanee, The Principals, pp. 35-36. (EA) 
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لأمور الفقه/ الشريعة» يجب أن تعتمد على دليل «مؤكد»» وبعض أصناف 
الحديث لا تلبي هذا المطلب» مايؤدي إلى رفض بعض أحاديث 
النبي (BS)‏ الصحيحة. عارض ابن عبد الوهاب هذه المقاربة» واعتماداً 
على المثال الذي وضعه الفقهاء الأوائلء أكد أن من الواجب الاعتقاد 
بصحة حديث النبي BB)‏ بغض النظر عن الموضوع»“. 

هناء يربط زارابوزو منهج السلفية التقليدية الجديدة بكل وضوح مع 
منهج محمد بن عبد الوهاب ليزعم أن حديث الآحاد يمتلك قيمة معيارية في 
العقيدة والشريعة/ الفقه على حد سواءء خلافاً للمذهب الحنفي» Ws‏ حيث 
لا يمتلك مثل هذه القيمة. وسوف نبين تأثير أفكار محمد بن عبد الوهاب 
والمنهج في السلفية التقليدية الجديدة في فقرة لاحقة. فضلاً عن ذلك» يرى 
الألباني أن التمييز بين حديث الآحاد والمتواتر مثلما طوره الأصوليون 
(المنظرون الشرعيون)» هو تمبيز مصطنع وليس جزءاً من منهج OBL‏ 

من المشاهد الأخرى التي يمكننا عبرها استخلاص حدود «العلم» وفقاً 
لمذهب السلفية التقليدية الجديدة مناقشة المدخلي لمنع نشر الكتب التي 
ألفها عدد من الفقهاء التقليديين المشهورين من الصوفيين و/أو المعتمدين 
على المذاهب (من غير المنتمين إلى السلفية التقليدية الجديدة). من كتب 
«البدع والضلال» التي تضمها هذه اللائحة كما يستنتج» wks‏ أبي طالب 
OY HI‏ «قوت القلوب»» و«إحياء 9 الدين» لأبي حامد الغزالي» 
واقصوص الحكمه لابن عربي» أو كتب الفقهاء المعاصرين مثل يوسف 
القرضاوي (المقيم في قطر)» وسعيد رمضان البوطي (سوريا)"“. 

باختصارء يرى مذهب السلفية التقليدية الجديدة أن المصادر الشرعية 
ل «العلم» تنحصر في نصوص القرآن والحديث وحدهاء وأن GI‏ استعمال 
للعقل ليس سوى ابتعاد عن الأصل على أقل تقد 

نحول انتباهنا الآن إلى مناقشة مفهوم السنة من وجهة نظر السلفية 


M. Zaynoo, The Methodology of the Saved Sect (London: Invitation to Islam, 1999(, 82. (£4) 
Albanee, The Principals, pp. 33-34. (9+) 
عالم حديث وفقيه‎ (PAAT ATAT أبو طالب المكي» محمد بن علي (توفي في بغداد‎ (011) 
وضع أسنن الممارسات الصوفية.‎ td parry 
Al-Madkhalee, The Methodology, p. 182. (oY) 


qy 


التقليدية الجديدة؛ إذ يحدد المفهوم وفقاً لمذهب السلفية التقليدية 
الجديدة بواسطة المحدثين (وبعض الفقهاء) كما ظهر في قول وعمل 
وتقرير النبي في الحديث الصحيح. على سبيل المثال» يعرّف الألباني السنة 
بأنها قول» وفعل» وتقرير النبي كما وصل إلينا من الحديث الصحيح كما 
تحدد باستعمال أساليب علوم الحديث التقليدية"“. وعلى نحو calia‏ 
يقول ابن باز في معرض مناقشته لمعنى مفهوم السنة: إن السنة هي CGAP‏ 
حديث صحيح نقل عن Ou JS guy‏ كما يماثل تعريف م. العازمي. 
وهو فقيه بارز آخر من فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» تعريف ابن باز 
والألباني””*؟. ويبلغنا هؤلاء ob Lad‏ من المتعذر معرفة السنة عبر القياس» 
وأن مفهومها ليس سوى «التوكيد على الأثر دون سؤال كيف OVALS‏ 

من المحددات المهمة لمفهوم السنة في فكر ممثلي السلفية التقليدية 
الجديدة توكيدهم على أن أهل الحديث هم الأتباع الحقيقيون لفهم السلف 
الصالح لمدى وطبيعة مفهوم السنة بسبب تمسكهم بالحديث «الصحيح!. 
يعبر الشيخ المدخلي» وهو فقيه معاصر من فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة» عن هذا الخط من التفكير بالأسلوب الآتي: 


«ثم إن من يدرس أحوال السابقين واللاحقين من الفرق المنتسبة إلى 
أمة محمد (2E)‏ ويدرس منهجهم» وعقائدهم»› وأفكارهم» بإنصاف pes‏ 
وتجردء يجد أن fal‏ الحديث هم أشد الناس اتباعاً وطاعة وتعلقاً وارتباطا 
بما جاءهم به نبيهم LLS (RE)‏ وسنة» ف asa‏ وعباداتهم› 
gi he ler g‏ ودعوتهم 6 واستدلالهم واحتجاجهم» A‏ 


Albanee, The Principals, p. 26. (ov) 

Bin Baz, The Obligation, p. 6. (0%) 

M. M. Al-A’zami, Studies in Hadith Methodology and Literature (Kuala Lumpur: (00) 

Islamic Book Trust, 2002). 

أستاذ (متقاعد) في dea‏ الملك سعود حيث رأس قسم الدراسات الإسلامية. يحمل الجنسية 
السعودية. 

Al-Atharee, Clarication, pp. 98-99. (031) 

R. Al-Madkhalee, The Status of the People of Hadeeth (the Ahlul-Hadeeth): Their (0Y) 

Feats and Praiseworthy Effects in religion, trans. Abu Hakeem Bilal Davis (UK: Salafi 

Publications, 2001), p. 7; Al-Atharee, Clarication, 29; M. Zaynoo, The Methodology of the Saved 

Sect, p. 15. 


4A 


وهكذا استخدم الحديث الصحيح وطبيعة ومفهوم السنة بطريقة 
تبادلية في فكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة. قدم الأثري هذه الحجة 
كما يأتي : 


«لن يغيب عمن يعلم الكتاب أن استعمال تعبير أهل السنة لا ينطبق 
على أي طائفة Ll UL‏ أهل WS OY chased!‏ من الحديث والسنة 


على نحو cults‏ يؤكد الأثري أن أهل الحديث هم المدافعون عن 
السنة في OO gee‏ وعند تقديم الحجة على هذا النوع من الفهم لطبيعة 
ومدى مفهوم السنة» يعتمد فقهاء السلفية التقليدية الجديدة مرة أخرى على 
آراء مرجعيات مختارة من الماضيء مثل أحمد بن حنبل (ت. ١141ه)‏ 
الذي يعد ممثلاً رئيساً لمنهج Ege Jal‏ وتتبدى مقاربة ابن حنبل 
لطبيعة ومدى مفهوم السنة JR‏ وضوح في رسالته «طبقات الحنابلة» التي 
يذكر فيها: «والسنة عندنا أثر رسول الله»» و«ليس في السنة قياس ولا 
تضرب لها Woy UL‏ تدرك بالعقول ولا الأهواء»! ". وفي موضع 
آخر ذكر بأنه قال: إن الحديث الضعيف أحب إليه من POTN‏ 


ويؤكد أتباع السلفية التقليدية الجديدة clad‏ كجزء من ادعائهم 
إجمالاً بأنهم القيّمون على فهم السلف الصالح لمدى وطبيعة السنةء أن 
طريقة فهم وتفسير طبيعة ومدى أدلة القرآن والسنة منذ عصر النبي إلى 
الآن بقيت نفسها حيث تمسك أهل الحديث بشكلها الأصيل. وهذا هو 
رأي المدخلي» See‏ الذي يقول في فصل كتابه المعنون «من هم أهل 
الحديثة: «هم بعد صحابة رسول الله جميعاً - وعلى رأسهم الخلفاء 
الراشدون ‏ سادة التابعين» وعلى رأسهم...”". ثم يذكر الشخصيات 


Al-Atharee, Clarication, p. 65; Al-Madkhalee, The Status of the People, 37; Zaynoo, (0A) 
The Methodology of the Saved Sect, p. 13. 


Al-Atharee, Clarication, p. 13. (04) 
Al-Madkhalee, The Status of the People; Al-Atharee, Clarication. (1°) 
Abu Zahra, Jbn Hanbal, p. 232. CV) 

.۲۳۹ المصدر نقسه» ص‎ (IY) 
Al-Madkhalee, The Status of the People, p. 10. ar) 
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المرجعية الآتية من بين التابعين (الجيل الثانى من المسلمين) التى كانت 
تنتمي إلى > peer bis SARK ed || pi 4S‏ بن المسيب (ت. Cade‏ 
محمد بن الحنفية (ت. ٠١8ه)ء‏ الحسن البصري (ت. SAVVY‏ عمر بن 
عبد العزيز (ت. ١١٠ه)ء‏ محمد بن شهاب الزهري (ت. ١٠٠ه).‏ أخيراًء 
تضم مجموعة أتباع التابعين (الجيل الثالث من المسلمين) المخلصين في 
ولائهم لمنهج أهل الحديث في تفسير القرآن والسنةء الشخصيات ASW‏ 
الإمام مالك (ت. 74١ه)ء‏ الأوزاعي (ت. ۷١١٠ه)»ء‏ أبو حنيفة 
(ت. aloe‏ كما يذكر المدخلى Lad‏ شخصيات تنتمى إلى الأجيال 
اللاحقة التي اتبعت» برأيه» خطى المرجعيات المذكورة Lat‏ ومنها 
فقهاء مثل الشافعى (ت. Teh‏ وابن حنبل (ت. ١15ه)ء‏ والبخاري 
(ت. Cat od‏ ومسلم (ت. ATT‏ وابن الصلاح (ت. 14ه)» وابن 


تيمية (ت. 4 الاه)90. 


فضلاً عن ذلك كله» يربط فقهاء السلفية التقليدية الجديدة أنفسهم 
أيضاً مع جهود الحركات الحديثة لاحياء السنة. على سبيل المثال» يذكر 
زينو ذلك بكل وضوح عبر التوكيد على أن مهمته ومهمة أولئك المنتمين 
إلى الفرقة الناجية أو fal‏ الحديث هي «إحياء سنة الرسول في عبادتهم» 
وتعاملاتهم وحياتهم. . .200 


من المفاهيم الأخرى وثيقة الصلة في مناقشة مفهوم السنة في 
أدبيات السلفية التقليدية الجديدة مفهوم البدعة. فوفقاً لفكر فقهائهاء تعد 
البدعة نقيضاً للسنة» ومن ثم فهي تعرّف بأنها ابتداع ضال وزندقة في 
الدين ليس لها Gi‏ سابقة في الحديث الصحيح. أما مقاربة المذاهب 
لمفهوم البدعة فهو أكثر تميّزأء حيث تعمل على مفهمته فيما يتعلق بالبدعة 
الحسنة MRL,‏ اعتماداً على ما ورد عن أعمال الخليفة الراشدي 


.٠١- ١١ للاطلاع على اللائحة الكاملة انظر: المصدر نفسهء ص‎ )14( 
Al-Atharee, Clarication, pp. 178-182. (10) 
Zaynoo, The Methodology of the Saved Sect, p. 17: Al-Madkhalee, The Methodology, (11) 
p. 112. 
Nuh Ha Mim Keller, انظر:‎ (dea للاطلاع على تعريف مرتكز على الحديث‎ (IV) 
<http://www.masud.co.uk/ISLAM/nuh/bida.htm > , accessed November 24, 2010. 


Vee 


الثاني عمر بن الخطاب”*"©2. ورأي فقهاء المذاهب مثل الشافعي الذي قيل 
إن فم اليدم إلى محمودة ومذمومة. ويقال إن الأولى تتوافق مع السنة» 
خلافاً OMSL‏ كما يعود التعريف المرتكز إلى المذهب إلى مرجعية 
بارزة في الإسلام السني تعتمد على المذهب فيما يتعلق بالحديث» ممثلة 
في ابن حجر العسقلاني الذي يعرف تصنيفه الخماسي الأقسام لليدعة على 
النحو الآتي: 


«والبدعة أصلها ما أحدث على غير مثال سابق وتطلق في الشرع في 
مقابل السنة فتكون مذمومة. والتحقيق أنها إن كانت مما تندرج تحت 
اعرد د سك ا اجو ل ات ال ا A‏ 
الشرع فهي مستقبحة وإلا فهي من قسم المباح وقد 5 تنقسم إلى الأحكام 
الخمسة»( Ws‏ 


يفسر فقهاء السلفية التقليدية الجديدة ما ورد حول أعمال الخليفة 
عمر بن الخطاب بوصفها «نسبية وذاتية وليست أصيلة أو مطلقة». ويمكن أن 
نضيف بأن ذلك هو الإصرار الوحيد في أدبيات فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة الذي وجدت فيه مثل هذه التمييز المنهجي/ التأويلي بين الخاص 
والعام والمطلق والمقيد فيما يتعلق mae‏ قضية. وبدلاً من ذلك يفضلون 
تعريفاً شاملاً للبدعة التي لا يمكن أن تكون ‏ بالتعريف - إلا مذمومة. وهم 
يفعلون ذلك على أساس حديث آخر حذّر فيه النبى المسلمين من البدعة؛ 
Js oY‏ بدعة ضلالة وكلّ ضلالة في النار"“. فضلاً عن ذلك» يصف 
المدخلي والأثري مناهج أولئك المسلمين في الماضي والحاضر»ء ومنهم 
أتباع المذاهب. الذين لا يتبعون منهج أهل السنة أو يعارضونه بأنهم أهل 
البدع. على سبيل المثال» يذكر الأثري أن من يكره أهل الحديث» قدماء 


(1A)‏ ورد الحديث في صحيح البخاري» حيث وافق على العمل (توحيد الناس في الصلاة في 
أثناء شهر رمضان خلف إمام واحد) الذي وصف بأنه بدعة حسنة سر بها. 
G. H. Haddad, <http://www.abe.se/"m9783/n/sdb_e.html > , accessed May 25, 2010. (14)‏ 
(ve)‏ أبن حجر » فتح الباري (بيروت: دار المعرفة» (NSAR‏ ج cf‏ ص ۳۱۸؛ قارن: ابن 
عبد seal‏ القواعد الكبرى (بيروت: دار المعرفةء [د. ت.])» _VTV oT z‏ ۳۳۹ ۔ 
Al-Uthaymin, Bid'ah and their Evil Eects -The Unique Nature of the Perfection : hih )‏ 
Found in the Sharee'ah and the Danger of Innovation into It, trans. Aboo ’Abd-illaah as-Sayalaanee‏ 
(Salafi Publications, 1999), pp. 11-16.‏ 


\e\ 


ومحدثين» شیوخاً وشبابأء هو مبتدع. وفي موضع آخرء يستشهد بشاه ولي 
الله (ت. (p WAY‏ فقيه الحديث المشهور من الهندء الذي اتهم في كتابه 
حول تاريخ أهل الحديث فقهاء المذاهب بأنهم من أهل Pea‏ وعلى 
نحو مشابه» يضم المدخلي عدداً من الفرق الإسلامية الأخرى» مثل 
الخوارج» والروافض (الشيعة)» والمتصوفة» والمتكلمين» إلى أهل البدع 
اعتماداً على منهجهه””". وباتباع خط التفكير ذاته» يعد إبراهيم بن عامر 
الرحيلي - الأستاذ في جامعة المدينة الإسلامية والمدرّس في المسجد 
النبوي فى المدينة» فى رسالته القصيرة التى تحمل عنوان «نصيحة إلى 
شباب المسلمين» ‏ جميع المسلمين الذين لا يتبعون علماء أهل السنة - دون 
أن يعرّفهم بطريقة محددة» لكن يمكن الاستنتاج من تعريفه المذكور للسنة 
في موضع آخر بأنه يجمع علماء أهل السنة مع علماء أهل الحديث”*") ‏ 
أنهم من أهل البدع الذين انحرفوا عن السنة'”", 

يمكننا أن نستنتج في الختام من ذلك كله طبيعة ومدى مفهوم السنة 
وفقاً لفكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة» حيث يعدّون الحديث الصحيح 
الوسيلة الوحيدة لنقل القول وتجسيد الفعل. ومن ثم» يتفقون على ذلك 
مرة أخرى مع أهل الحديث القدماء. GLa]‏ إلى أن فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة يزعمون أنهم يتمسكون Wi‏ بمنهج أهل السلف للسنة عبر التشبث 
بمنهج أهل الحديث للسنة. أخيراء يمتلك فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 
مفهوما فريدا للبدعة بعد مفهمتها بوصفها كلمة تحمل معنى نقيضا للسنةء 
وهي واسعة جداً بحيث تشمل جميع القضايا التي تقع خارج دائرة تعريفهم 
ل «العلم». 

من المعالم المهمّة الأخرى للمجادلات التي تكشفت في التاريخ حول 
المنزلة النسبية لمختلف مصادر المرجعية الفقهية وأصالتهاء شرعية ومدى 


Al-Atharee, Clarication, pp. 32 and 71-72. (vY) 
Al-Madkhalee, The Methodology, p. 46. (yY) 
يستشهد الرحيلي بالحلبي الأثري» تلميذ الألباني» الذي يوافق على تعريف الألباني‎ (VE) 
<http://www.indonesiaindonesia.com/en/f/6872-liabilities-hold-true-by-sunna- للسنة. انظر:‎ 


andprohibtiondoing-bid-ah-in-religion/ > , accessed January 14, 2011. 
Ibraheem ibn Am’ir Ar Ruhaylee, Advice to the Youth of Ahlus Sunah, <http://abdurrahman. (V0) 
org/family/Advice_to_the_youth_of_Ahlus_Sunna.pdf> , accessed January 14, 2011. 


1۰۲ 


المصادر غير النصية في مفهمة وتفسير التراث الإسلامي التي أثّرت في 
تعريف ما يشكل «العلم» (-المعرفة الدينية) الصحيح أو المشروع 
ومصادره. يتوافق المذهب الفكري للسلفية التقليدية الجديدة مرة أخرى 
حول هذه المسألة مع أهل الحديث القدماء في قولهم بأن نصوص القرآن 
والحديث هي المصدر الشرعي الوحيد ل «العلم6. ويعارضون على وجه 
الخصوص مبادئ التقليد والاجتهاد في وجود النص (لا اجتهاد فيما فيه 
نص من القرآن أو o‏ إضافة إلى الاستحسان» والمصالح المرسلةء 
والرأي» والقياس Y‏ وبلا من ذلك» يمفضلون ويشجعون مؤسسة 
الاتباع» التي تُعرّف بأنها تشبث تشبث pyle‏ بالحديث «الصحيحة . ووفقاً لمجتمع 
التفسير المنتمي إلى السلفية التقليدية الجديدةء لا يمكن استخدام المصادر 
غير النصية للعلم إلا في حالة «عدم وجود نص واضح وظاهر يتيح التثبت 
من نح A ER Gl Ni‏ فضلاً عن ذلك cals‏ ووفقاً لمنهج السلفية 
التقليدية الجديدة» تعد مصادر العلم العقلية والمرتكزة على العقل» التي 
تعتمد إلى حا ما على المعرفة الإسلامية التقليدية المؤسسة على 
OY ait‏ خارج نطاق «العلم» الصحيح المتضمن في القرآن والسنة 
المستندة إلى الحديث. فى هذا GL‏ يؤكد فقيه السلفية التقليدية 
الجديدة أحمد بن محمد الدهلوي المدني أن: 


«من قدم اجتهاداً فقهياًء أو قياساً عقلياًء أو رأياً فلسفيأء أو تأويلاً 
وتحريفاًء أو اعتقادأ شركياًء أو هوى بدعياً ‏ في اعتقاد أو قول أو عمل - 
على أصغر سنة نبوية صريحة ثابتة بحديث صحيح عند علماء الحديث في 
كتب الأحاديث المعتبرة المعتمدة بعد اطلاعه عليها؛ فليس هو من الفرقة 
الناجية التي عيّنها الرسول a fe pall‏ 


N. Al-Albanee, The Hadith; (VY 
أ. الداريش (تحرير)» فتاوى اللجنة الداعمة للبحوث العلمية والافتاء (الرياض: مكتبة‎ 

AVY ص‎ ۰ z COVENT المعارف»ء‎ 
Uthaimeen, A Reply, p. 88. أي إما آية قرآنية أو حديث صحيح. انظر:‎ (vy) 
Hallaq, The Origins. انظر على سبيل المثال:‎ (VA) 
Al-Madanee, The History of Ahl-Hadith -A Study of the Saved Sect and that it Is The (V4) 
People of Hadeeth, trans. Aboo ’Ubaidah ibn Basheer (Birmingham: Salafi Publications, 2005), 
p. 136. 


1۰۳ 


وبذلك» ليس ثمة حاجة إلى العودة إلى ما جمعه أهل الرأي وأهل 
الاجتهادء من أحكامهم وأوراقهم العديدة حول المسائل الثانوية» وغالبيتها 
ليس لها سند لما تقول إنه شرعي أو غير شرعي» ومباح ومحظور. . .'“. 


ولا تعد المصادر الشرعية للعلم التي تعتمد على العقل أو الرأي 
المرتكز على العقل» مثل الاستحسان» والقياس» «ومناهج أهل الكلام» 
صحيحة”'“. ويستشهد الدهلوي المدني برأي الإمام المالكي (ت. ۳۹۰ه) 
ليدعم الرأي القائل إن التقليد ممنوع وإن الاتباع متبوع وأحد أركان الدين 
الإسلامي: 


«قال ابن خويزمنداد المالكي: إن التقليد في الشرع: الرجوع إلى قول 
Y‏ حجة لقائله cade‏ والاتباع ما ثبت عليه الحجةء الاتباع في الدين متبوع 
والتقليد OG gaa‏ 

ودعوة أهل الحديث إلى الأخذ من الكتاب والسنة فقط دون تقليد 
أعمى لشخص بعينه . aaa‏ 

يردد ابن باز هذا الرأي عبر تعداد روايات أئمة المذاهب الأربعة التي 
تشير إلى أن «التقليد الأعمى؛ لآرائهم لا يبررها الأئمة أنفسهم وأنهم 
يفضلون الحديث على OO gli‏ وبعد نفي الحاجة إلى التقليد في مجال 
العقيدة والشريعة» يؤكد المدنى الدهلوي أن الأدلة النصية الموجودة في 
القرآن والسنة يمكن تقريرها على أساس الأحاديث المجموعة للسنة النقية 
مثل صحيحي البخاري ومسلم وغيرهما من الكتب الأصيلة» التي تعد 
كافية وملبية للأحداث والأحكام كلها إلى يوم الحساب”“. ويردد الأثري 
هذا الرأي"“. 


NVA المصدر نقسهء ص‎ (As) 


Al-Atharee, Clarication, pp. 25 and 100. (A\) 
Al-Madanee, The History, p. 133. (AY) 
Al-Madanee, The History, p. 28. (AY) 
Bin Baz, The Obligation, p. 23; (Ag) 
N. Al-Albanee, The Hadith, pp. 88-89. قارن:‎ 
Al-Madanee, The History, p. 125. (Ao) 
Al-Atharee, Clarication, pp. 61, 81 and 91. (AT) 


في مواضع أخرى تتضح في أدبيات السلفية التقليدية الجديدة 
الانتقادات الحادة لمؤسسة التقليد القائمة في المذاهب. 


هذا هو التقليد الذي يرفض الحديث عير الانتصار للمذهب» كما 
يكتب We GUY‏ وهذا ممنوع عند دعاة السنة". 

من ناحية أخرى» يصادق المذهب الفكري لأتباع السلفية التقليدية 
الجديدة على مفهوم الاتباع. على سبيل المثال» يرى الألباني» اعتماداً على 
ما ورد عن ابن the‏ ضرورة مساواة مؤسسة الاتباع بمؤسسة الحديث/ 
الأثر““. وفي الحقيقةء يقال إن الدين كله محصور في ORE‏ 


wil‏ الحجج المقدمة على التقليد والاتباع إلى مجادلات عديدة بين 
أنصار المذاهب وأهل الحديث/ فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» وما تزال 
محتدمة إلى OOM‏ 


رابعاً: منهج السلفية التقليدية الجديدة كما وصفه فقهاؤها 


فى بداية هذا الفصل» عندما استخدمتٌ عدة أمثلة من كتاب ألفه 
الفقيه السعودي علي بن يحيى الحدادي حول ما oles‏ منهج السلف. 
عرضت بعض الملاحظات التمهيدية المتعلقة بالملامح الرئيسة لمنهج 
السلفية التقليدية الجديدة» وأشرت إلى اعتماده على مجموعة من الآيات 
القرآنية والأحاديث الصحيحةء ودعمت الحجة أحياناً بتعليقات مختصرة 
من الفقهاء المنتمين فكرياً إلى أهل الحديث» من دون تحليل أو محاولة 
لوضع المسائل في سياقها (أو مع تحليل محدود ومحاولات قليلة). إضافة 
إلى ذلك كلهء وكقاعدة عامةء لا يناقش فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 


Al-Albanee, The Principles, p. 91. (AY) 
N. Al-Albanee, The Hadith, pp. 83-109. قارن:‎ 
Al-Albanee, The Principles, p. 91. (AA) 
Al-Atharee, Clarication; Al-Madkhalee, The Methodology. (A4) 
Al-Albanee, The Principles. (4°) 


هنالك قسم يتناول مراسلات بين الشيخ طنطاوي شيخ الأزهر والألباني AA NVA)‏ يمكن 
الاطلاع على هذه المجادلات على الانترنت. مثل مو قع : http://themodernreligion.com/basic/‏ < 
madhab/madhab-debate.htm > , accessed October 29, 2009‏ 


6. 


منهجهم بطريقة مفصلة» ولا يؤسسونه على أي نظرية للتفسير. إضافة إلى 
أنهم يستخدمون في أحيان كثيرة WW‏ مبهمة وعامة» لا حين يحاولون تفسير 
منهجهم bd‏ بل حين ينتقدون وينتقصون من قيمة منهج الآخرين 
باستخدام عبارات مثل «أهل الأهواء»ء أو «الضالين»» أو «أهل البدع؛. . 
إلخ» كما سنبين فيما يأتي. لكن كيف يصف فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة منهجهم؟ 

على سبيل المثال» يصور جميل زينو منهج السلفية التقليدية الجديدة 
بأنه متمسك كما هو مفترض بالمنهج الذي اتبعه الرسول في أثناء حياتهء 
ومنهج صحابته بعد وفاته. ويساوى بينه وبين الحديث الصحيح. والمنهج 
الصحيح الذي يتمسك به فقهاء السلفية التقليدية الجديدة حسب تعبيره: 


«هو القرآن الذي أنزله الله على نبيه الكريم الذي فسره لصحابته في 
الأحاديث ONG wall‏ 


فضلاً عن ذلك» وبطريقة يقة أكثر تحديداً» يرى جميل زينو أن المنهج 
الصحيح عندما تظهر النزاعات والمجادلات والخلافات هو «العودة إلى 
كلام الله (القرآن)» وكلام رسوله (الحديث الصحيح)". .ثم يستشهد مباشرة 
oth‏ من القرآن» دون التطرق إلى أسباب النزول» أولاهما GT GD‏ الْذِينَ 
آمَنُوا أَطِيمُوا N‏ وَأَطِيعُوا الرَسُولَ A‏ الأمْرِ مِنْكُمْ4 (النساء: 04( 
والثانية : لثَلا وَرَبَك لا age‏ ّ تی pal gab Ga sd‏ َم لا يدوا 
في bs rol‏ ما قَضَبْتَ وَيُسَلْمُوا تَسْلِيماً4 (النساء : Ao‏ لإثبات 
زعمه المذكور آنفاً حول ما يستدعيه المنهج CVa‏ تعد هذه المقاربة 
تمثيلية للأدبيات الأخرى لفقهاء السلفية التقليدية الجديدة التي رجعتُ 
إليها. على سبيل المثال» يقول الألباني في سياق مناقشة حديث ورد فيه أن 
النبي قال إن Gobel‏ افترقت على اثنتين وسبعين فرقة واليهود على إحدى 
وسبعين» وإن أمة المسلمين ستفترق على ثلاث وسبعين فرقة» كلها في 
النار باستثناء ما أنا عليه وأصحابي» ويعد الحديث واضحاً وصحيحاً ws‏ 
للآيتين ۳ - ٤‏ في سورة النجم: ظوَمَا GRE‏ عَنْ الْهَوَّى. إِنْ Ca YD‏ 


Zaynoo, The Methodology, p. 15. (41) 
NV NO المصدر تقسه» ص‎ (AY) 


E‏ لذلك» ينحصر أسلوبه في ربط الحديث مع الآية القرآنية التي 
تدعم تفسيره للحديث". وعلى نحو مشابه» وفي سياق توكيد أهمية عدم 
الابتداع في ctl‏ الذي لم يسمح به الله ورسوله Oly‏ استحسنه الناس 
OY‏ الدين مكتمل ^“ يستشهد الأثري» لدعم توكيده على ما يبدوء بالآية 
۲ من سورة يونس: AW SID‏ 55 الْحَقَ فَمَاذَا بَعْدَ Gould‏ إلا SAI‏ 
HE‏ تُصْرَفُونَ4. مرة أخرى» ومثلما هى الحال فى المثالين السابقين» 
ينحصر منهج فقهاء السلفية التقليدية الجديدة في الاستشهاد بالحديث أو 
بآيات قرآنية مختارة دون Gl‏ محاولة لتطوير نظرية منهجية للتفسير أو Gi‏ 
محاولة منهجية لأخذ السياق بعين الاعتبار. 


يقدم لنا علي بن يحيى الحدادي رؤية مهمة وثاقبة لمنهج السلفية 
التقليدية الجديدة عبر الاستشهاد بفقيه Job‏ من فقهائها الفوزانء الذي 
أكد أنه لن يجرؤ ful‏ على وضع مقدمة”**؟ للحديث النبوي («لا أقدم 
لحديث الرسول CB)‏ الذي لا يقبل الحديث لا ينفعه شيء...2). 
ويتابع الحدادي ليكتب أن كلمات الفوزان هذه «درس عظيم في توقير 
ii‏ الو 


ينحصر منهج السنة على وجه الخصوص كما ذكرنا آنفاً في توكيد 
واتباع الحديث الصحيح كما عيّنه فقهاء الحديث الأوائل. وعدت Gh‏ مناهج 
جديدة أو حديثة غير شرعية. يتضح ذلك في حاشية كتاب الدهلوي 
المدني» حيث يؤكد أن المنهج النبوي هو المنهج الموجود في القرآن» 
وصحيحي مسلم والبخاري وباقي كتب OVE‏ وأقوال وأفعال ALS‏ 
الصالح» وليس في مختلف المناهج الجديدة“. 


هنالك فقرة مشابهة في كتاب الأثري يعرّف فيها منهج السلفية 


Al-Albanee, The Principles, p. 19. زلف‎ 

Al-Atharee, Clarication, p. 45. (4£) 
تعليق ولا تحليل.‎ y 3 (40) 

Al-Hadadee, The Book of Forty Hadeeth, p. 3. (43) 

(A)‏ بالأساس الأحاديث التي جمعت في القرون الثالث والرابع والخامس الهجرية. للاطلاع 

على بعض الأمثلة لهذه الكتب انظر: .184-192 Al-Atharee, Clarication, pp.‏ 

Al-Madanee, The History, 170; Al-Uthaymin, Bid'ah, p. 26. (4A) 


vey 


التقليدية الجديدة ضداً على مناهج الجماعات الأخرىء مثل «العقلانيين» 
و«الحداثيين؟ الذين اتهموا بالتهاون أو ب loa‏ الدين. كذلك يؤكد 
المدخلي أن المنهج الصحيح يستوجب اتباع منهج المرجعيات مثل 
ابن تيمية» وابن القيم» وابن عبد الوهاب خلافا nae‏ الذين يعارضون 
الحق والتوحيد من العلمانيين واليهود والنصارى والشيوعيين وأهل البدع 
الضالين مثل الذين يكوّنون الفرق والأحزاب MES adla‏ 
يعرف ناصر الدين الألباني منهج السلفية التقليدية الجديدة بوصفه 

Wy.‏ من التصفية والتربيةء ويقيده في إطار الفهم الأولي لعلم الحديث› 
الذي يستوجت تير ell‏ عن eal‏ بحيث لا نعتمد في عبادتنا 


على أحكام خاطئة سقط في شركها كثير من المسلمين بسبب اعتمادهم 
على الحديث ال 


لا يكتفي فقهاء السلفية التقليدية الجديدة باعتبار المنهجيات الجديدة أو 
الحديثة التى يتبناها «العقلانيون؟ و«الحداثيون» غير شرعية فقط» بل يعرّفون 
منهجهم بأنه يناقض تلك المناهج التي تتبناها الجماعات الإسلامية وغير 
الإسلامية eae‏ على سبيل المثال» يذكر زارابوزو ما يأتي» في معرض 
مصادقته على م: منهج ابن عبد cle sll‏ الذي يعده مرتكزاً | إلى تعاليم القرآن 
والسنة me aie‏ > التي تعد في de‏ ذاتها كافية للعقيدة الجوهرية: 


gS‏ على مر السنين» سعى كثير من المسلمين إلى تجاهل هذا 
المنهج الأصيل [منهج ابن عبد الوهاب] واتبعوا طرق الفلاسفة والمتصوفة 
واليهود والنصارى tae aby‏ 


Al-Madkhalee, The Methodology, p. 24. (44) 
Al-Albanee, The Principles, pp. 9-10. (Veo) 
الحديث فيما يتعلق بطبيعة‎ Jel يجمع زارابوزو مفهوم السنة والحديث ويتبع منهج‎ (VON) 
J. Zarabozo, Life, Teaching, and Inuence of Muhammad Ibn Abdul : ومدى مفهوم السنة. انظر‎ 


Wahhab (Riyadh: Ministry of Islamic Affairs, Endowments, Dawah, and Guidance, Kingdom of 
Saudi Arabia, 2005), pp. 81-82. 

J. Zarabozo, Life, Teaching, and Inuence, p. 106; (1°) 

Ibn Baz, Statement and Clarication of Al-Salayyah: Concept and Principles. Trans. M. :ڻرlق‎ 

M. Ali, Jam’iat Ihyaa Manhaj Al-Sunnah, (Riyadh: [n. pb.}, 1996), .م‎ 14; Al-Suhaymee, The 
Methodology of the Salaf in Aqidah and Its Inuence on Muslim Unity, trans. Aboo Aaliyah Dwight, 
(New York: Tarbiyyah Publishing, 2002), p. 73. 
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في موضع آخر من الكتاب يعرف المنهج السلفي الصحيح sh‏ يرتكز 
على تجنب المناقشات مع «الفلاسفة» و«الجدليين» في أمور العقيدة. وبدلا 
من ذلك يرتبط المنهج الصحيح «بالتعاليم الواضحة للقرآن والسنة». أما 
ما يعنيه ذلك فعلاً فقد ترك دون تفسير. 

في فقرة أخرى من OLS‏ نفسهء يبدو زارابوزو أكثر تحديدأًء حيث 
يصف المنهج باستخدام ما يمكن أن نسميه مرة أخرى صيغة من الجدل 
المعارض عبرٍ التوكيد على أن السلف الصالح يتبعون في ميدان العقيدة 
منهجاً محدداًء» يتعارض مع مناهج غيرهم» مثل الأشاعرة والمعتزلة 
وأشباههم ممن يتصفون برفع منزلة العقل والكلام على نصوص الكتاب 
والسنة والأقوال المشهورة لأئمة هذه الأمة"''. 

على نحو مشابه يقال: إن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة يتبعون في 
ميدان العبادة منهج السلف الصالح عبر التمسك بمنهج يتعارض مع منهج 
المتصوفة المنتشين وعباد المقابر» الذين ابتدعوا في الدين ما لم ينزله 
الله“ . وفي مجال الدعوة؛ والشؤون الراهنة» يوصف منهج السلفية 
التقليدية الجديدة 0 يعارض و«يتميز عن المناهج المبتدعة والمدعية 
للتاشطين السياسيين 0 . وفي موضع آخرء يوصف المعارضون لمنهج 
السلفية التقليدية الد بأنهم «عقلانيون»''. 


في واحدة من أكثر الإشارات تحديداً لما يستدعيه منهج السلفية 
التقليدية الجديدة» يعدد المدخلي عدداً من الكتب والمؤلفين الذين يدعون 
برأيه إلى أسلوب ومنهج أهل السنة والجماعة. 

وبسبب ما يعرضه من تحديد ورؤية ثاقبة لمنهج السلفية التقليدية 
الجديدة» يستحق الشاهد نقله كاملاً: 

Lp‏ قوم! اقرؤوا ما كتبه أئمة الحديث fal‏ السنة والجماعة» 
اقرؤوا ما كتبه البخاري في «خلق أفعال العباد»» وما كتبه الإمام أحمد 


J. Zarabozo, Life, Teaching, and Inuence, p. 85. (vey) 
المصدر نفسه.‎ (V9 &) 
المصدر نفسه.‎ (190) 
Al-Madkhalee, The Methodology, p. 155. (70 
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وابنه عبد الله وما كتبه الخلال وابن خزيمة فى كتاب «السئة» 
و«التوحيد». واقرؤوا «الإبانة» لابن بطةء و«الشرح والابانة» له» واشرح 
اعتقاد أهل السنة والجماعة'» للالكائيء ومقدمة «شرح السنة» للبغويء 
ومقدمة «ابن ماجة»» و«السنة» لأبى داود فى كتابه «السنن» و«الحجة فى 
بيان المحجة» لأبي القاسم التيمي الأصبهاني. ومؤلفات ابن تيمية 
دابن القيم مثل go‏ المرسلة» و«النونية؛؛ ومدرسة الإمام محمد 


يتضح من هذه الفقرة أن حدود «العلم» ومنهجه وفقاً للسلفية التقليدية 
الجديدة مقيدة في نطاق كتب العقيدة والحديث/ السنة التي ألفها 
المحدثون الحنابلة الأوائل أساساً أو/ وأولئك الذين اتبعوا منهجهم فيما 
بعد» مثل ابن تيمية وابن عبد الوهاب. 
من المعالم المهمّة الأخرى في منهج/عقيدة السلفية التقليدية 
الجديدة كما تحددها كتابات فقهائها مفهوم «الولاء والبراء». من الجدير 
بالملاحظة حول هذا المفهوم أن أحداً لم يذكر صراحة أنه تطوّر واستخدم 
بواسطة فقهاء السلفية التقليدية الجديدة في تفسير نصوص القرآن أو 
الحديث. وهو يعني لغوياً الإخلاص ل/ أو تفضيل/ أو الارتباط بواحد من 
ae‏ التي انخرطت في النزاع. Ui‏ «البراء» من ناحية أخرى» فهو 
نقيض الولاء؛ أي الابتعاد 'عن/ وقطع الصلة ب/أو التحرر من الواجب 
slew‏ شيء أو شخص. ووفقاً للقحطاني» أحد GES‏ المعاصرين المنتمين 
إلى السلفية التقليدية الجديدة» يعد مفهوم «الولاء والبراء» جزءاً من 
العقيدة» ويشكل مبدأ bas‏ من الاعتقاد السلفي» «مؤسّساً على ركائز 
ثابتة في GUS‏ الله وسنة ae Maes‏ . وعلى نحو calia‏ يعد هذا المبدأ في 
العقيدة السلفية برأي المدخلي أكثر ie oe‏ رسوخاً «في سبيل الله 
ومنهج الله وأولئك الذين يتمسكون OO May‏ وفي موضع آخرء يقول 
المدخلي إن مبدأ «الولاء والبراء» يتعرّض لتهديد داهم وأصابه الضعف 


. ۱۱۲ المصدر نفسه» ص‎ )٠۷( 

Qahhani, Al-Wala' wa'l-Bara’ according to the ‘ageedah of the Salaf (London: Al- (1۰۸) 
Firdous, 1999), pp. 12-19. 

Al-Madkhalee, The Methodology, p. 155. (v4) 


جرّاء مناهج أهل البدع الجدد”"''. ولأن المضامين التفسيرية لهذا المفهوم 
تتعلق أساساً بمفهوم «الإيمان»» سوف أناقشه بمزيد من التفصيل في سياق 
فهم السلفية التقليدية الجديدة لمفهوم «المؤمن» في الفصل الرابع. لكن 
من أجل أغراض هذا القسم من الفصل»ء يكفي ذكر حقيقة أن «الولاء 
Gel Sly‏ مكون من مكونات منهج السلفية التقليدية الجديدة كما حدده 
فقهاؤها. 

باختصار» يتضح أن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة يستخدمون» 
عندما يصفون منهجهمء لغة غير محددة ومغالية في غموضها. وكثيراً ما 
يلجؤون إلى شكل من الجدل المضاد في هذا السياق. وهم IJL‏ مناهج 
«العقلانيين؛ و«الحداثيين؟ الجديدة غير شرعية» وكذلك مناهج الفلاسفة 
والمتصوفة. وبدلا من ذلك» يعتقدون بأنهم يتبعون المنهج الصحيح 
للقرآن/ السنة عبر التمسك بالحديث الصحيح كما عرّفته علوم الحديث 
التقليدية. 


خاتمة 

: ستخلاص عدد من النتائج من مناقشتنا السابقة‎ i نستطيع‎ Some 

yl‏ يمكن اعتبار فقهاء السلفية التقليدية الجديدة تجسيداً معاصراً 
لمذهب أهل الحديث الفكري القديم فيما يتعلق بكيفية مفهمة ULSD‏ 
والسلفيةء والسنةء ومكانتها النسبية فيما يتصل بجملة معارف القرآن 


والحديث» Ble]‏ إلى المصادر غير النصية للعلم» مثل العقل والرأي 
والاستحسان والتقليد. oe‏ إلخ . 


ثانياًء تبيّن أن المذهب الفكري للسلفية التقليدية الجديدة يؤيد تأويلاً 
فقهياً نصياً بالكامل كما وجد أفضل تعبير عنه في تعريفه للاتباع بوصفه 
تشبثاً Lobe‏ بالحديث الصحيح» يجمع بدوره مع اتباع منهج القرآن/ السنة 
السلفى الصحيح . 


Í s «WU‏ ما يكون منهج أتباع السلفية التقليدية الجديدةء كما 


Al-Madkhalee, The Methodology, pp. 112-126. (Wve) 
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عرّفوه بأنفسهم» غامضاً وغير محددء يتألف من توليفات تجمع الآيات 
القرآنية» والأحاديت الصحيحة» وأحياناً تعليقات وشروح الفقهاء التقليديين 
الذين اعتنقوا منهج أهل il‏ ولا بظهر آي وليل cote‏ أنه مؤسس على/ 
ال ا في فى التفسير. 

cals‏ كثيراً ما يتكشّف منهج السلفية التقليدية الجديدة بواسطة 
المجادلات الخلافية المضادة حيث تجري مغايرته بتعابير عامة مع 
اجات الحداثيين والعقلانيين الحديثة» أو مع المذاهب» أو المتصوفة. 
Lei‏ يمثل تشجيع منهج أتباع السلفية التقليدية الجديدة لمفهوم الولاء 
والبراءء الذي يعد جزءاً من العقيدة» جزءاً Lage‏ من المنهج. 


VAY 


CAD (لفصل‎ 


السمات المميزة لحدود المناهج ما قبل الحديثة 
ومضامينها التفسيرية 


ينقسم هذا الفصل إلى قسمين: يحدّد الأول الافتراضات التي تلهم 
المناهج المتأصلة في العصور ما قبل الحديثة فيما يتعلق بالقرآن» ويقدم 
تحليلاً نقدياً للمضامين التفسيرية لهذه الافتراضات. ويستقصى الثانى 
الافتراضات التفسيرية الكامنة خلف منهج السنة لأتباع السلفية التقليدية 
الجديدة ومضامينه التفسيرية. وفيما يتعلق بافتراضات المنهج ما قبل 
الحديث لتفسير القرآن» أعتمدٌ على الدراسات الأكاديمية التى تتصدّى 
أساساً للأبحاث المرتكزة على المذهب. l‏ 


من أجل فهم هذا المنهج» نحتاج إلى تذكر مناقشتنا في أوّل فصلين 
من هذا الكتاب حول الفارق بين منهج السلفية التقليدية الجديدة والمنهج 
المرتكز على المذهب. أولا: بالرغم من حقيقة أن غالبية مقاربة المذهب 
ما قبل الحديثة لأصول الفقه «كانت متميزة بطبيعتها المساواتية» والمفتوحة 
النهاية» وغير الجبرية» وشخصيتها الثورية التراكمية»» ومع أن نسختها 
السلفية التقليدية الجديدة أصبحت «جبرية» ومغلقة» ومطلقة» 
وسلطوية»"ء إلا أن Ys‏ من المقاربتين اشتغلت فيما يتعلق بنظرية أصول 
الفقه المتصلة بهاء ضمن نظرية معرفية (إبستمولوجية) قديمة كلية. ثانياً: 


K. El-Fadl, «The Place of Ethical Obligations in Islamic Law,» 4 UCLA, J. :رظلا)١(‎ 
Islamic and Near E. L. 1 (2005): p. 23 [1-40]. 
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يعد فكر السلفية التقليدية الجديدة ومنهجها فرعا أضيق في BW‏ من 
المقاربة ما قبل الحديثة المرتكزة على المذهب لمفهمة التراث الإسلامي 
وتفسيره. لذلك» وبسبب النقطتين السابقتين» OB‏ الافتراضات المتعلّقة 
بالقرآن والحاضرة في المقاربة المرتكزة على المذهب تنطبق على منهج 
السلفية التقليدية الجديدة أيضاً. وهذا يتضح أكثر في فكر السلفية التقليدية 
الجديدة باعتبار الرأي الذي يعبر عنه فقهاؤها أنفسهم» حول لا شرعية 
استخدام مناهج جديدة لأغراض تفسير التراث الإسلامي ورأيهم المقيّد 
لدور العقل فيه. 
ومثلما ذكرنا فى المقدمة» تتصل المعايير التي تستخدمها هذه 
الدراسة في تحديد ومقارنة ومغايرة الافتراضات الناظمة لمنهج أتباع 
السلفية التقليدية الجديدة ومنهج المسلمين التقدميين ومضامينهم 
التفسيرية» بالقضايا الآتية: 
© وظيفة وطبيعة اللغة في النص القرآني وطبيعة التنزيل؟ 
© عملية استخلاص المعنى من النص tol al‏ 
© مدى الاعتراف بدور السياق (أو إنكاره) في صياغة المحتوى 
القرآني؛ 
© دور العقل» وشرعيته» ومداه في التفسير القرآني» وطبيعة القيمة 
الأخلاقية في القرآن؛ 
© مدى استخدام المقاربة الموضوعية (المتعلقة بالموضوع) أو 
الشمولية/ الكلية للتفسير القرآني أو عدم استخدامها (مثلاً: هيمنة 
ما ندعوه هنا بالتجزثة النصية)؛ 


© مدى المقاربة الموضوعية المرتكزة على الغرض (القصد) للتفسير 
القرآني؛ 

© المضامين التفسيرية لمنهج السلفية التقليدية الجديدة لتفسير السنة. 

(؟) انظر الفصل السابق. 
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أولاً: منهج السلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن : 

الافتراضات المفهومية والمقتضيات ومضامينها التفسيرية 
١‏ الرأي المتأصّل في الحقبة ما قبل الحديثة حول وظيفة وطبيعة 
اللغة في النص القرآني وطبيعة التنزيل 

في أثناء معظم العصر الكلاسيكي للفكر الإسلامي الممتدٌ إلى منتصف 
القرن الثالث الهجريءٍ ظهر تمييز مفهومي بين القرآن بوصفه خطاباً مقروءاً 
والقرآن بوصفه luge‏ مکتوباً (بين دفتي Ticas‏ ما أدى إلى 


اختلافات مهمة في الاستراتيجيات التفسيرية التي استخدمها الفقهاء ما قبل 
التقليديين والتقليديين. كما نقلت عملية تنصيص القرآن ومعايرته 
E> SUI‏ ثم انتشار جمع الحديث» إلى الواجهة مقاربة متمركزة على 
فقه اللغة للتفسير YT a‏ أعني بالمقاربة المتمركزة على فقه اللغة 
للتفسير القرآني؛ ES‏ العلوم اللغوية ودورها في عملية استخلاص 
المعنى (القرآني): التي أصبحت تعد الأدوات التفسيرية الأكثر قوة 
ML,‏ تعود أصول هذا الجانب من المقاربات المتأصّلة في الحقبة ما 


قبل الحديثة لمنهج النظرية الفقهية إلى كتابات الشافعي (ت. MOTE‏ 


H. N. Abu Zayd, Re-thinking the Qur'an-Towards a Humanistic Hermeneutic (Utrecht: (¥) 
Humanities University Press, 2004), p. 11; M. Arkoun «Rethinking Islam Today,» in: Ch. 
Kurzman, Liberal Islam, A Sourcebook (Oxford: Oxford University Press, 1998), pp. 205-222; A. 
Souaiaia, «On the Sources of Islamic Law and Practices,» Journal of Law and religion: vol. 20, 
no. 1 (2004-2005), pp. 125-149. 
Souaiaia, «On the Sources.» (£) 
القول النصل لختام أي نقاش حول مختلف نسخ المصحف العثماني‎ ob في حالة القرآن»‎ (9) 
«الصحيح» يعود إلى القاضي ابن مجاهد في القرن الرابع الهجري (العاشر الميلادي)؛‎ 
Arkoun «Rethinking Islam,» p. 214. انظر:‎ 
متعلقأ بعلوم القرآن في كتاب السيوطي‎ bey اعتماداً على مسح محمد أركون لثمانين‎ (1) 
M. Arkoun, «Introduction: An Assessment of and Perspective on the : «إتقان علوم القران». انظر‎ 
Study of the Qur'an,» In: Formation of the Classical Islamic World, V. 24, ed. I. Conrad (London: 
Ashgate, 2004), pp. 297-332. 
B. G. Weiss, The Spirit of Islamic Law (Athens: University of Georgia Press, 1998), (Y) 
pp. 38-65. 
كانت جهود أبرز الفقهاء في مجال أصول الفقه غير منهجية قبل الشافعي. انظر على سبيل‎ (A) 
Hallagq, A History of Islamic Legal Theory (Cambridge: Cambridge University Press, المثال:‎ 
1997), pp. 1-35. 
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وتأسست على نوع من التفكير العقلاني الذي يفترض أن: 

«اللغة عبارة عن سلسلة من العلامات الخارجية التي تمثل خيطأ من 
الأفكار الداخلية الموجودة مسبقاًء إنها الدال المطلقء «النص»ء 
والمدلول» «البيان»ء اللذان يندمجان ويكونان بطريقة شفافة الحقيقة 
المنطوقة لله كما تجسّدت فى اللغة الخارجية للقرآن» حيث تشكلت 
الحجج كلها بصورة غامضة وغير محددة بالمنطق المستمد من قواعد اللغة 
العربية بركائزها المنطقية الضمنية». 

وصف جاكسون هذه المقاربة لطبيعة اللغة ووظيفتها بأنها شكلانية؛ 
أي : 

«النزعة إلى التشديد على العلاقة الجوهرية بين السمات الملاحظة 
للغة (مثلاً: الأنماط الصرفية) ومواصفات المعنى» فى مسعى للحفاظ على 
علاقة Lange‏ بين المعنى» والمواد النصية» والبنية التركيبية ON aM‏ 

فضلاً عن ذلك کلهء يعتمد هذا المنهج› كما يؤكد جاكسونء. على 
افتراض وجود علاقة محددة موضوعياً بين علم الصرف» وبناء الجملةء 
والمعنى الدلالي تتيح لنا الوصول لا إلى معاني الكلمات والجمل hi‏ 
بل إلى الأفكار الفعلية فى أذهان OY Sree‏ بكلمات أخرى» التفسير 
مقيّد غالباً بالسمات الملاحظة للغة» وهذا يضيف برأي عودة «إلى الطبيعة 
الحرفية العامة للأدلة اللغوية التي منحت أيضاً الأولوية على الأدلة العقلية 
الأخرى OM Us‏ 


لذلك» تمتع المنهج التفسيري المتأصّل في الحقبة ما قبل الحديثة 
بركيزة وتوجّه يتمتعان بوضعية قوية بحيث يعد «فهم النص القرآني 


E. Moosa, «The Poetics and Politics of Law after Empire: Reading Women's Rights in (4) 

the Contestations of Law,» in: 1 UCLA, J. Islamic & Near E. L. 1 (2001-2002), pp. 8 [1-28]. 

Sh. Jackson, «From Prophetic Actions to Constitutional Theory: A Novel Chapter in (\ +) 
Medieval Muslim Jurisprudence,» International Journal of Middle Eastern Studies (1993): pp. 25, 
71-90, 78. 

Jackson, «Fiction and Formalism: Towards a Functional Analysis of Usul Al-Figh» (11) 

in B, Weiss, Studies in Islamic Legal Theory (Leiden: E. J. Brill, 2002), p. 182. 

J. Auda, Maqasid al-Shari'ah as Philosophy of Islamic Law (London: International (\¥) 
Institute of Islamic Thought, 2008), p. 229. 


VAN 


المستمد من الصحابة ومن الرسول [وفقاً لهما] واا ieee roe‏ 
والمعنى المتكشف صالحاً لكل الأزمنة والثقافات. »٠..‏ ومن ثم OW‏ 
«المهمة الصحيحة للمفسر هى الانخراط فى التفسير لا التأويل؛ أي القراءة 
التفسيرية للنص القرآني وليس القراءة التأويلية في OP tall‏ وفي سياق 
تفحص المعرفة (الإبستمولوجية) والمنهجية لفقهاء المملكة العربية 
السعودية» يشير برامزن إلى هذا الجانب من المنهج بوصفه انصية حرفية» 
تفترض تثبيت المعنى والتشبث بكلمات النص المقبولة دينياً OP Le‏ 

من السمات المميزة الأخرى للمقاربات ما قبل الحديثة لأصول cal‏ 
والرأي المتعلق بطبيعة اللغة» ومن ثم طبيعة النص القرآني» الاعتقاد Ob‏ 
«القرآن موجود؛ («لا مخلوق»)» وبأن وجوده الميتافيزيقي القديم (في 
اللوح المحفوظ) سابق على الحدث الفعلي للتنزيل (الوحي). ترتبط وجهة 
النظر هذه ارتباطاً وثيقاً بمفهوم وجود اللغة القرآنية والنص القرآني خارج 
نطاق الواقع والتاريخ وقبله» ومن ثم فهما غير خاضعين للتفسير على هذه 
الخلفية. ووفقاً لهذه النظرية المرتكزة على «الوحى»ء فإن أصل اللغة هو 
«التوقيف» (SW‏ الأمر الذي يجعل تشكيلها خارج الأبعاد المكانية - 
الزمانية'. يعتمد هذا الاعتقاد على افتراض أن «الكلام الإلهي» لا يخضع 
gata‏ التحليل البشرية OM Rad‏ 

هنالك سمة مميزة إضافية للمناهج ما قبل الحديثة تتعلق بطبيعة 
الوحي. فالمفهوم ما قبل الحديث للوحي ودور الرسول فيه يرتكز إلى 
علاقة دينامية ميكانيكية مستقلة ولا تكافلية بينهماء وهى علاقة تفترض أن 
الله هو «المتكلم» والنبي هو «الناقل0 y fom call ers‏ تؤثر شخصيته,) 


M. Mumisa, «Toward an African Our’anic Hermeneutics,» Journal of Quranic (1Y) 
Studies, vol. 1 (2002), pp. 62-63. 
D. Bramsen, «Divine Law and Human Understanding: Interpreting Shari’s within (\£) 
Institutions of Ifta’a and Qada’a in Saudi Arabia,» (M.A. Thesis, Kobenhavns Universitet, 
2007), pp. 76 and 85. 
Mansoor, «The Unpredictability of the Past-Turath and Hermeneutics» (PhD Thesis, (1 0) 
University of California, 2000), pp. 219-220. 
H. N. Abu Zayed, Politik und Islam: Kritik des Religiosen Diskurses (Frankfurt: Dipa- (17) 
Verlag, 1996), p. 162. 

(ترجمة المؤلف). 


وتر كيبته النفسية» وذهنه» (Arad gay‏ في التاريخ› في طبيعة ومحتوى 
الوحي على الإطلاق 5 OV)‏ 

هنالك عدّة نتائج وتبعات تفسيرية للمقاربة الشكلانية لطبيعة ووظيفة 
اللغة في تفسير النص القرآني بالاقتران مع النظرة اللاتاريخية لمفهوم 
الوحي. Sai‏ تؤدي إلى تبني الرأي ا إن النص القرآني في الغالب 
والجوهر «ثابت في المعنى» Y)‏ في النص فقط)ء وإن القاعدة القياسية هي 
فرض التبسيط والاتساق على التفسير القرآنى. ثانياًء تعزز الفكرة القديمة 
المهيمنة القائلة بأن القرآن «موجود؛ (لا مخلوق) هذا المنهج التفسيري 
حين تضع الوحي خارج مجال النقد اللغوي/ الأدبي والعقل» وتعد الوحي 
على مستوى إبستمولوجي hel‏ من الواقع والبشر بوصفهم مفسرين 
OY >‏ وهذا يؤدي إلى قضايا متصلة بالافتراضات الحاضرة فى 
المناهج ما قبل الحديثة لعلم تأويل القراءة. l‏ 


۲ - المناهج ما قبل الحديثة وإغلاق عملية استخلاص/ تقرير المعنى 
القرآني 

علم التأويل هو دراسة نظرية التفسير. ويشير في سياق الدين إلى 
دراسة تفسير النصوص المقدسة» لا سيّما النصوص المتعلقة بالعقيدة 
(اللاهوت) OP Ny‏ وعلى الرغم من صعوبة تعريف التأويل إلا أن 

من الممكن القول إنه عملية تتألف من «فهم قواعد التفسير وإبستمولوجيا 
الفهم 14 - دراسة ela‏ المعنى الدلالي في الماضي وعلاقته بيئاء الى في 
الحاضرة”' T‏ ووفقاً للمنظّر الغربي الرائد في علم التأويل في القرن 
العشرین» هانز ‏ جورج غادامر (۱۹۰۰ 8 ۲٠٠۲)ء op‏ علم التأويل هو 


K. Soroush, The Expansion of Prophetic Experience-Essays on Historicity, Contingency (\V) 
and Plurality in Religion (Leiden: E. J. Brill, 2009). 


P. M. Wright, Modern Quranic Hermeneutics (Ph D. Study, انظر في هذا السياق:‎ (VA) 
Chapell Hill, 2008), Chapters two and three. 


H. A. Virkler, Hermeneutics: Principles and Processes of Biblical Interpretation (Grand (14) 
Rapids, MI: Baker Book House, 1981). 


D. S. Ferguson, Biblical Hermeneutics: An Introduction (Atlanta, GA: John Knox (Y+) 
Press, 1986). 


\NA 


فرع معر في تقليدي Gla‏ بفن ذ فهم النصوص»"'"“ بأسلوب مبسط t‏ تعد 
القراءة» بوصفها = من العملية oe‏ عملية يستخلص فيها القارئ 
معنى دلالياً من قطعة من النص. أما نتيجة هذه العمليةء التي د تسمى PJE‏ 
المعنى"» فهي محكومة بالعوامل ray‏ 

© طبيعة القارئ (جملة المعارف السابقة» الجنس [ذكر/ أنثى]» 
التجربة/ الخبرة» الشخصية/ الإحساس الأخلاقي/ التطورء المعايير 
الاجتماعية - الأخلاقية الناظمة للمجتمع الذي يعيش فيه)؛ 

© (قصد) المؤلف؛ 

© طبيعة النص (سياق اللغة وآلياتها). 


في IS‏ مرة ينخرط فيها القارئ في عملية القراءة» تسهم هذه العوامل في 
تقريرها. باختصارء fee,‏ تأويل القراءة القرآنية بدراسة نظريات التفسير وفهم 
القرآن» لا سيّما العلاقة LAS‏ استخلاص المعنى ودور القارئ» والمؤلف (أو 
بصورة أكثر تحديداً قصد المؤلف). والنص فى هذه العلاقة الدينامية. 


وبسبب المنهج ما قبل الحديث» وإحجام الفقهاء عن استغلال منابع 
المعرفة الحديثة كما تطبق على نصية القرآن والسنة المرتكزة على 
الحديث» Of‏ هذه المقاربات تغفل قضايا «الأنطولوجياء وطبيعة وهوية 
النص والنصية» ونظرية التفكيك الأدبية. OG.‏ وهذا ينطبق على وجه 
الخصوص على المذهب الفكري للسلفية التقليدية الجديدة. الذي يرتكز - 
كما أظهرنا فى الفصل السابق ‏ على تجتب الإبستمولوجيات والبنى 
المنهجية التي انطلقت بالأصل من التقاليد الحديثة الغربية. 

هيمنت على التفسير القرآني ما قبل الحديث نزعة تفسيرية أوسع 
أسماها وايس «القصدية» التفسيرية؛ وهي نزعة تأويلية انتشرت على نطاق 
واسع لدى الفقهاء الذين يشتغلون ضمن نطاق أصول الفقه ما قبل الحديث 

من أجل التركيز على قصد المؤلف بوصفه موضوعاً للتفسير كله وقابليته 


Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, 2™ rev. ed., trans. Joel Weinsheimer and (Y 1) 
Donald G. Marshal (London: Continuum, 2004), p. 164. 


El-Fadl, Speaking in God $ Name-Islamic Law, Authority and Women (Oxford: Oneworld, (Y Y} 
2003), p. 99. 
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للاكتشاف”"". أما الفرضية القائلة: إن استخلاص المعنى يعتمد اعتماداً 
شديداً على جانب المؤلف وعلى الاعتقاد بقابلية اكتشاف قصده والوصول 
إليه» فتعني تهميش دور طبيعة النص نفسه أو دور القارئ/ المفسّر في 
العملية الإجمالية لاستخلاص المعنى إلى حدّ بعيد". هكذا يصف 
بريمسن المنهج التفسيري لفقهاء السعودية*". 

أسهمت الشكلانية التى تعد نظرة لاتاريخية إلى طبيعة اللغة القرآنية 
ونزعة «القصدية؛ التأويلية» في تطوير منهج ارتكز على افتراض طبيعة ثابتة 
ومستقرة لمعنى النص القرآنى الكامن بمجمله فى ذهن مبدعه. تعززت هذه 
النزعة وتوسعت لتشمل النبي عبر انتشار ثم إضفاء القداسة على السنة 
المرتكزة على الحديث التي OE‏ النقطة المرجعية النهائية في تقرير/ 
واستخلاص معنى النص القرآني. ومن cet‏ لم يعترف المنهج ما قبل 
الحديث بصورة كاملة بالطبيعة الذاتية المتأصّلة للقارئ فى عملية تقرير 
المعنىء إضافةٌ إلى الطبيعة الذاتية جوهرياً لعملية تأويل القراءة برمتها"". 

أى ذلك بدوره إلى الرأي القائل بالطبيعة أحادية التكافؤ والسيميائية 
(العلاماتية) في الجوهر للنص القرآني وإلى فشل في الاعتراف بالأهمية 
التفسيرية للمجتمعات الإبستيمية في عملية تفسير المعنى القرآني 
واستخلاصه. تصف شريفي ‏ فنك هذه المقاربة ب «التأويل المبسط 
والمتحفظ؛» حيث يقوم المفسر «بكبح الغموض النصي مع الزعم بأن النص 
يتحدث عن نفسه»"". كما أسهمت هذه المقاربة فى ظاهرة «السلطوية 
التفسيرية» واحتكار كلمات SMM‏ 1 


Weiss, Spirit of Islamic Law, p. 53. (yY) 

(YE)‏ يتضح ذلك في القول الآتي للشيخ ابن باز: «أهل السئة والجماعة يعرفون مراد الله من 
كلامه». ابن بازء مجموعة فتاوى ومقالات de gare‏ ج٣‏ (الرياض: لا يوجد اسم للناشر)» ص 209 
للاطلاع على مزيد من التفاصيل حول هذه القضية» انظر الفقرة اللاحقة. 

Bramsen, Divine Law, pp. 75-86. (Yo) 

NVO المصدر نفسه» ص‎ (Y1) 


M. Sharify-Funk, «From Dichotomies to Dialogues- Trends in Contemporary (YV) 
Islamic Hermeneutics, in ed. A. Abdul Aziz, M, Abu-Nimer, and Sharify-Funk, Contemporary 
Islam-Dynamic not Static (New York: Routledge, 2006), p. 67 [64-80]. 


El-Fadl, Speaking in Gods Name. (YA) 


\Ye 


باختصار» تفترض غالبية المناهج ما قبل الحديثة في الجوهر أن من 
الممكن تفسير النص القرآني بموضوعية تامّة دون افتراضات أو أفكار 
مشبقة ". وبذلك» يمكن تمييز السمة النمطية لهذه المقاربات لاستخلاض 
المعنى بنزعتها إلى «حصر موقع المعنى في السمات الملاحظة للغة» 
بحيث يتم تحييد ‏ أو على الأقل تقييد ‏ منظور G‏ مفسّر محتمل أو 
افتراضاته المسبقة»'". هذه المقاربة لاستخلاص معنى النص القرآني هي 
التي نشير إليها بوصفها مغلقة. 


- الدينامية القرآنية المتعلقة بالسياق ‏ المحتوى في المناهج ما قبل 
الحديثة ومضامينها التفسيرية 
في أغلب الأحيانء أذّت جميع الملامح المذكورة LAT‏ للمناهج ما 
قبل الحديثة لأصول الفقه إلى نزع السياق عن/ وتهميش الخلفية القائمة 
على الوحي للقرآن وأهمية هذا السياق في تشكيل المحتوى القرآني» ومن 
ثم في إدراك طبيعته الفعلية وتبين epi oh.‏ انتقل التركيز بعيداً عن التجسد 
التاريخي للمحتوى القرآنى oo‏ ولم تتطور بصورة كاملة المنامج 
التفسيرية المعتمدة على المقاربة التاريخية SOOT GD‏ 


بكلمات أخرىء OST‏ التبعات التفسيرية لهذه المقاربة المنهجية الناظمة 
للمناهج ما قبل الحديثة للوحي القرآني إزاء سياقه التنزيلي (سياق الوحي 
المنزل)ء إلى الانتقاص من Lal‏ البيئة الاجتماعية ‏ الثقافية» والمعايير 
والعادات والمعتقدات an‏ السائدة و فى الجزيرة العربية في حقبة ما قبل 
القرآن (أي: النظرة إلى العالم قبل نزول ot a‏ في فهم المحتوى الفعلي 
للوحي القرآني وطبيعته وشخصيته وتفسير”””". يشمل بعض من أهم 
الجوانب الوثيقة الصلة بهذه النظرة ما قبل القرآنية إلى العالم الذي نزل فيه 


Saeed, Interpreting the Qur'an - Towards a Contemporary Approach (New York: (Y4) 
Routledge, 2006), p. 103. 

Jackson, Fiction and Formalism, p. 191. (۳۰) 
T. Izutsu, Ethico-Religious : وهذا يتبدّى بوضوح في البنية والمحتوى الحقيقيين. انظر‎ (FY) 
Concepts in Qur'an (Montreal: McGill University Press, 2002). 

Soroush, The Expansion of Prophetic Experience, pp. 90-123. (vy) 
Saeed, Interpreting the Qur'an, p. 117. (rT) 


۲۱ 


القرآن مجتمعاً بطركياً ذكورياً ومؤسساً على نوع من الفهم الثقافي للجندر/ 
الجنس» وانتشار العبودية» وتوافر الخليلات والبغايا على أوسع (TO us‏ 
تخد التمايزات الاجتماعية/ الطبقية» والأقكار الثقافية المرتكزة على 
السلوك البشري اللائق وغير اللائق» والفضائل والرذائل» والمعتقدات 
والتقاليد الدينية» والاقتصاد القبلى» والأنظمة والقواعد الناظمة للنزاعات 
القبلية المسلّحة”*". في هذا السياق» يقدّم يونس معلومات مفيدة جداً: 


«أكثر ما ينقص التأويل الفقهى التقليدي التعبير عن نظرية تستند إلى 
السياق أو تأويل فقهي يقرأ حروف Gall‏ وروحه فعلاً thins‏ 


أنتج الفهم الناقص والتقدير غير الكافي لأهمية هذه القوى الاجتماعية 
- الثقافية» والسياسية» والاقتصادية التي يشتغل ضمنها القرآن» مقاربة 
نشلت قي فهم الطبيعة الفعلية للوحي القرآني والقصد الكامن خلف النظرة 
القرآنية المطورة حديثاً إلى Sta‏ من ناحية أخرى» لم يؤد التشبث 
بمعنى لا تاريخي ومنتزع من ay Fo‏ مشروطة اجتماعياً وتاريخيأ في 
لخة معظم النصوص القرآنية إلى تشويه الواقع الفعلي ذاته فقطء بل إلى 


سوء تمثيل أو نقص في إدراك a) ol eee aa‏ 


ne i‏ التفسيرية للجانب التفسيري للمناهج ما قبل الحديثة 
بسمتين اڈ : أولاً: ليست قادرة على التمييز وا بطريقة Rage‏ بين 
العناصر ا شمرلا واجشماعياً وتاريخيا للنضن GSI all‏ تعد 
الشرط التاريخي جزءاً من البعد الشمولي والعابر للتاريخ للوحي". 


أدركت المقاربات ما قبل الحديثة للتفسير القرآني فعلاً الحاجة إلى وضع 
بعض OLY!‏ القرآنية المعينة ضمن السياق كما يتبدى ذلك في علم أسباب 
النزول» والناسخ والمنسوخ. لكن ظهرت مشكلتان مرتبطتان بمثل هذه العلوم 


K. Ali, Sexual Ethics and Islam (Oxford Oneworld, 2006). (TE) 

Izutsu, Ethico-Religious Concepts. (vo) 

S. Younis, «Islamic Legal Hermeneutics: The Context and Adequacy of (Y3) 
Interpretation,» Journal Islamic Studies (2002), pp. 41-4, 585-615 and 597. 

(YV)‏ المصدر نفسه. كانت نتيجة لعملية كشف تقدمية وهادفة للوحى. 

Abu Zayd, Islam and Politik, pp. 95-96. (YA) 

(۳۹) المصدر نفسه. 


1۲۲ 


الإسلامية ما قبل الحديثة. أولاً» اعتمدت إلى Sm‏ بعيد فى الجوهر على 
جملة المعارف المستمدة من الأحاديث النبوية» التي ost‏ كما ناقشنا 


في الفصل الأول» ا E‏ م 0 


lst‏ لكن الأسلوب الذي استخدم فيه محتوى هذه الروايات التي 
وضعت الوحي في السياق وأغراض النسخ» منع الإدراك الكامل لقوتها 
التفسيرية VIS‏ 


لم يتمكن هذا النقص الجوهري والأساسي في إدراك البعد التاريخي 
للوحي في المناهج ج ما قبل الحديثة لأغراض تفسيره الفعلي» > من کسر قيود 
تاريخية الوحي القرآني من أجل op pd‏ من القيود المكانية ‏ الزمانية التي 
اشتغل فيها في البدايةء الأمر الذي أدَى إلى تطوير نظرية ما قبل حديثة 
لأصول الفقه» «فشلت في الارتقاء إلى مستوى دمج العامل الزماني - 
المكاني في نسيج ب 


£ المناهج ما قبل الحديثة وآراؤها حول طبيعة القيم الأخلاقيةء 
ودور P am‏ القرآن ومضامينه التفسيرية E‏ 


هل يطالب القرآن بالذاتانية الأخلاقية“ أم بالموضوعانية 
OPEN‏ أم بالإرادوية الأخلاقية"“؟ بكلمات أخرى» هل يفترض 


(0) أشرت إلى ذلك في سياق مناقشة أحاديث الآحاد في الفصل الأول. 
)21( على سبيل المثالء يؤكد ريبين أن الوظيفة الرئيسة ل «أسباب النزول» كانت سردية في 
الطبيعة» oly‏ تلك التي يمكن استعمالها لأغراض التشريع لم تستخدم le pace‏ بهذه الصفة. انظر: 
A.Rippin, «The Function of Asbab al- eee in Qur'anic Exegisis,» Bulletin of the School of‏ 
Oriental and African Studies, vol. 51 (1988), pp. 1-20.‏ 
Kamali, «Methodological Issues in Islamic Jurisprudence,» Arab Law Quarterly, (4Y)‏ 
vol. 11, no. 1 (1996), p. 9.‏ 
(tY)‏ يعتمد هذا الجر ء اعتماداً شديداً على : G. H. Hourani, «Ethical Presuppositions of the‏ 
Qur'an,» Muslim World, vol. 70 (January 1980), pp. 1-28.‏ 
CEE)‏ ليس للصواب أو الخطأ/ الحسن أو القبيح معنى موضوعياً ويمكن لقيمة كل منها أن 
تتفاوت من شخص إلى آخر. 
)£0( هنالك خصائص وسمات أو علاقات حقيقية فى الأفعال تجعلها صائبة بغض النظر عن 
آراء الناس أو الوحي. 1 
(ED‏ أي إن تعابير القيمة الأخلاقية تعني فقط ما يوافق عليه الله أو يرفضهء أو يأمر به أو ينهى = 


YY 


القرآن أن بالإمكان معرفة Gl pall‏ دوماً بواسطة العقل المستقل عن النقل 
(الوحي)"“ وحده““؛ أم يمكن معرفة الصواب في بعض الحالات 
بالعقل الل عن الوحي» وفي غيرها بالوحي والمصادر المستمدة من 
الوحي حيث يتكامل المصدران ويتفقان““ أم يجب على البشر من أجل 
معرفة الصواب الاعتماد على الوحي والمصادر المستمدة من الوحي فقط 
ولا يمكن haul‏ معرفة الصواب بالعقل المستقل وحده”". 


الإاسلامي حول طبيعة العلاقة بين العقل والنقل (الوحي) (حيث لم يتم 
التوصل إلى OW‏ بطريقة منهجية إلى العلاقة الدقيقة بينهما). 


dpb‏ في الفصل الأول أن شرعية العقل ومكانه في مفهمة طبيعة 
وتفسير القرآن والسئة في أثناء الأجيال الثلاثة أو الأربعة الأولى من 
akali‏ > كانا أوسع نطاقاً وشمولاً للعقل مقارنة بالفكر الإسلامي في 
مرحلة ما بعد التكوين» وقدمت الحجة على أن الإطار الإيستمولوجي - 
المنهجي الكامن خلف مفهوم طبيعة العلاقة بين العقل والنقل والمصادر 
المستمدّة من الوحي لم يبدأ إلا في منتصف القرن الثاني الهجري باعتماد 
آليات أدّت في نهاية المطاف إلى إحداث تغيير نوعي في العلاقة الدينامية بين 
العقل والنقل. أخضع هذا التغيير بشكل IS‏ مدى وشرعية العقل والرأي» 
على الصعد الأنطولوجية والإبستمولوجية والمنهجية» إلى مصادر الوحي 
النصية المرتكز؛ أي القرآن والحديث. ومع اكتمال هذه الكل لرل 
منتصف القرن الثالث الهجري» استخدم العقل أساساً بالمعنى الاشتقاقي 
للمساعدة في التوصل إلى إجماع في آراء المسلمين أو في وظيفة القياس. 


عنه. وفي تعابير أصول الفقه يترجم ذلك إلى رأي مفاده أن جميع القواعد الأخلاقية والفقهية 
والشرعية يجب أن تستمد في نهاية المطاف من أوامر الله ونواهيه. 

(EV)‏ يعرف العقل هنا كما استخدم بالمعنى الواسع في النظريات الطبيعية والفطرية للأخلاق. 
انظر: .2 Hourani, «Ethical Presuppositions,» p.‏ 

(EA)‏ ونادى من ثم بما سمّاه حوراني «العقلانية الكلية»؛ انظر: المصدر نفسه. 

(EM)‏ يسمى حورانى ذلك «العقلانية الجزئية؛؛ انظر: المصدر نفسه. 

)0°( يسمي حوراني هذه المقاربة «التقليدوية»؟ انظر: المصدر نفسه. 

Kamali, «Methodological Issues,» p. 5; A. N. Emon, Islamic Natural Law Theories (0\) 

(New York: Oxford University Press, 2010). 
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اعتمدت النزعة الموصوفة LET‏ نحو المناهج اللاتاريخية واللاسياقية 
والمستندة إلى فقه اللغة لتفسير القرآن على مفهوم معيّن لطبيعة المصادر 
الرئيسة للنظرة الإسلامية إلى العالم. وما إن تمّت مساواة السنة مفهومياً 
بالحديث» وأصبحت معتمدة إبستمولوجياً ومنهجياً على الأحاديث 
المجموعة التي أضفيت عليها Ube‏ القداسة» ورفع تأويل القرآن المرتكز 
على الحديث إلى أعلى المراتب في المسعى ef rend‏ حتى أبعد دور 
العقل في مجمل التأويل القرآني عن الواجهة ودُفع إلى الخلفية. وأصبح 
على التأويل العقلي المرتكز الآن الاشتغال ضمن حدود الإطار التفسيري 
النصي المرتكز بشكل كلي. لم يكن هذا التضييق للمدى التفسيري للعقل 
قادراً من الناحية التأويلية على تجاوز النص والبحث عن مساراتٍ أخلاقيةء 
yis‏ عقلانية» ومقاصدَ محتملةٍ للوحي OP Sa‏ 


Susi‏ عن ذلك cals‏ لا يسمح هذه الج إلا بادام الاشتقاقى 
للعقل على شكل قياس» متجذر إبستمولوجياً ومنهجياً في الموؤشرات 
والدلائل النصية القياسية. فقد عدت الأغلبية من الفقهاء الإرادة الإلهية» كما 
تجسدت في النصوص القياسية» المقرر الوحيد في Sle‏ الفقهء و«لم يتطور 
أي مفهوم للعقل الإنساني بوصفه المصدر النهائي للتشريع»". وفي 
الحقيقة» يقدم وايس الحجة على وجود «فجوة جوهرية 0 

بين العقل الإنساني وشرع الله“ في سياق توصيف الشريعة الإسلامية 
التقليدية يدعو وايس هذه النزعة التأويلية في المناهج ما قبل الحديثة النزعة 
«الإرادوية»» وهي تتخلل الطريقة التي جرت عبرها مفهمة الشريعة والأخلاق 


Zayd, Islam und Politik, p. 47. (oY) 
Weiss, Spirit of Islamic Law, p. 36. (oY) 
من المنظرين الفقهيين بالتنظير حول/ وتطوير نظريات عن القانونٍ الطبيعي الإسلامي‎ a قامت‎ 
للتعاليم المعيارية‎ Lar ys أسبغت «سلطة مرجعية أنطولوجية» على العقل؛ أي عدّت العقل مصدراً‎ 
م)ء الذي حمل‎ ۹۸١ ه/‎ ٠۷١ الفقيه الحنفي أبي بكر الجصاص (ت.‎ OLS للشريعة. وهذا يشمل‎ 
أصول الجصاص : الفصول في الأصول› تحقيق م. تيمور (بيروت: دار الكتب العلمية»›‎ e 
ab تحقيق‎ Atz ۰م( المغني›‎ "Yo f/m 14 وكتاب القاضي عبد الجبار المعتزلي (ت.‎ ؛)٠‎ 


ير n‏ [د. Lo‏ 9 وكتاب الفقيه المعتزلي أبي الحسين البصريء المعتمد في 
أصول الفقه (بيروت : دار الكتب العلمية» [د. ت.]). 


Weiss, Spirit of Islamic Law, p. 7 (o£) 
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والأنطولوجيا“. للقبول بهذه النزعة مضامين تفسيرية مهمة. AM‏ تؤثر في 
طريقة إدراك وتفسير طبيعة وسمة الوحي القرآني. كانت النزعة مسؤولة عن 
دمج الوحي بالروح الفقهية الشمولية وعن التهميش اللاحق لبعض الأبعاد 
مثل تلك التي يمكن اعتبارها عموماً أخلاقية ‏ دينية في طبيعتهاء الأمر الذي 
شوه الطريقة التي تم عبرها إدراك ‏ ثم مفهمة ‏ طبيعة وميزة و«قصد» الوحي 
القرآني ورسالته. تتضمّن النزعة «الإرادوية» أيضاً تعبيراً فقهياً عن الإرادة 
الإلهية التي لا يمكن معرفتها إلا من الأوامر والنواهي. تجعل هذه المقاربة 
الشريعة معتمدة اعتماداً كلياً على إرادة مقدسة مستقلّة ولا تحدها حدود 
وتنكر أي عنصر عقلاني فيها إضافة إلى النظرة إلى البشر بوصفهم عاجزين 
عن الفهم المستقل عن مساعدة OY oo gS‏ كما يفترض النموذج التفسيري 
ot!‏ ولو ارم اجالع يدم المعرفة الكاملة وأن دور العقل في 

تفسير النص مقيّد إلى أبعد حد. لقد تبنت المذاهب الفقهية السنية الرئيسة 
الأربعة بدرجات متفاوتة نظرة «الإرادوية» إلى العلاقة بين العقل والنقل. 
ومثلما أكدنا في الفصل الثاني» تقدم المذهب ee‏ 
الجديدة خطوة أبعد حين شكك في شرعية القياس في i‏ فرع معرفي متعلّق 
بالعلم (الشرعي)» Ga‏ النظر هل هو أصول الفقه أم العقيدة (اللاهوت). 
ومن ثم تتميّز السلفية التقليدية الجديدة بمقاربة إرادوية أكثر وضوحاً 
لتفسير القرآن ‏ السنة. هذا التأويل المرتكز على النزعة الإرادوية» الذي 
تبتاه الأشاعرة السنة» الذين تعد نسختهم من العقيدة الأوسع انتشارأً» هو 
المسؤول في نهاية المطاف عن تد مير أخلاقيات العقل وسلطته في الشريعة 
والأخلاق الإسلامية التي «يقاس les‏ لها أي فعل ويعد مهوا من وجهة 
نظن Logedey Lane‏ من Weg sl‏ “» وهكلا التحليلين سيكون متوافقاً مع 
الإرادة الإلهية المستقلة»“. يصف العطار هذا الرأي عن الأخلاق بوصفه 


Weiss, Spirit of Islamic Law, pp. 53-65; (00) 

سوف نقدم في الفقرات اللاحقة من هذا الفصل مناقشة أكثر تفصيلاً للنزعة الإرادوية في 
الشريعة والأخلاق. قارن: Sh. Jackson, «Fiction and Formalism,»‏ 

يستخدم جاكسون تعبير «الشكلانية الفقهية التقليدية» لوصف هذه المقاربة. 

Weiss, Spirit of Islamic Law, p. 35. (03) 

(OV)‏ من منظور بشري وإلهي. 

Moosa, «The poetics and Politics of Law after Empire,» p. 8. (0A) 
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مؤسساً على «نظرية الأوامر الإلهية»؛ التي تفترض مسبقاً أن «من الواجب 
طاعة الأوامر والقواعد الإلهية بغضّ النظر عن المضامين الاجتماعية أو 
الأخلاقية» نظراً pad‏ وجود Gl‏ عقلاني فيما وراء كونها أوامرَ إلهية»““. 


ه ‏ المناهج ما قبل الحديثة والتجزئة النصية القرآنية 


مثلما هو معروف على نطاق cols‏ استمرت عملية نزول القرآن 
التدريجية (سورة سورة وآية آية) أكثر من ٠١‏ سنة. ولم يكتف الفعل 
اللاحق المتمثل في جمع الوحي في المصحف ومحاولة إعطاء بنية وشكل 
للمحتوى القرآني بتعديل طبيعة الوحي القرآني نفسه وتحويله من خطاب 
شفهي (منطوق)" إلى نص مكتوب فقط» بل فرض أسلوباً تقنياً محدداً 
عند قراءة النص القرآني وتفسيره. أما التقسيم التقليدي «الأصيل» للقرآن 
إلى تسلسل خاص من السورء فلم يكن مرتباً زمنياً ولا موضوعياً (اعتماداً 
على الموضوع). لكن طبيعة الخطاب القرآني اعتمدت على تفرق المفاهيم 
والأفكار والعبر الأخلاقية وتوزعها وتكرارها على الأغلب. جرى اقتفاء أثر 
طبيعة الخطاب القرآني هذه في السمات/ المتطلبات اللغوية ‏ الثقافية 
للمتلقين الأوائل لضمان فهم القرآن وتحسين ما كان/ يكون في الجوهر 
الطبيعة الأخلاقية ‏ الدينية والوعظية MSL)‏ 


cts‏ المناهج ما قبل الحديثة لتفسير القرآن على الأغلب تفسيراً حرفياً 
(سورة سورة» وآية آية)؛ أي تحليلاً خطياً تجزيئياً للنص OO Tal‏ أو 
الطريقة التحليلية التي تشمل تحليلاً مرتباً زمنياً للمصحف OP satel‏ لهذا 
الأسلوب التقني التفسيري بعض المضامين التفسيرية المعينة. ويؤكّد عددٌ من 


M. Al-Attar, Islamic Ethics: Divine Command Theory in Arabo-Islamic Thought (New (04) 
York: Routledge, 2010), p. xi. 
انظر الهامش ۳ أعلاه.‎ (1+) 

Achrati, «Arabic, Qur’anic Speech and Postmodern Language: What the Qur'an (11) 
Simply Says,» Arabic, vol. 54, no. 2 (2008), pp. 161-203. 
G. H. Gelder, Beyond the Line: Classical Arabic Literary Critics on the Coherence and (VY) 
Unity of the Poem (Leiden: E. J. Brill, 1982), pp. 1-14. 
دراسات في التفسير الموضوعي للقرآن الكريمء (الرياض:‎ Cad زاهر ابن عوض‎ )77( 
ومحمد باقر الصدرء المدرسة القرآنية: التفسير الموضوعي والتفسير‎ VA ص‎ (VAAL [د. ن.]ء‎ 

التجزيئي في القرآن الكريم (بيروت: دار التعارف [د. ت.])ء ص AAV‏ 
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الفقهاء أن الأسلوب تجاهل غالبا الترابط الموضوعي القرآني (ترابط 
الموضوع) والوحدة المؤسسة لرسالة الوحي ومن ثم «منع توليد نظرة قرانية 
إلى العالم خاصة Pla,‏ يردد مير صدى هذا الرأي حين يؤكد أن المنهج 
المهيمن للمفسرين المسلمين في الحقبة ما قبل الحديثة تمثل في دراسته 
للآيات بمعزل عن تلك السابقة واللاحقة» ما أدَّى إلى إهمال «التظم 
[-الترابط] القرآني الموضوعي OS Ny‏ يتفق عبد الرؤوف مع ذلك 
بالقول إن الدراسات الإسلامية التقليدية التي تناولت «المناسبة»؛ أي التسلسل 
المفهومي والنصي الضروري في القرآن للتقدير الإجمالي sae‏ م والتناغم 
والموضوعات والجوهرء كانت sij. AUT a A GS‏ شير إلى هذا 
الجانب من المناهج ما قبل الحديثة بوصفه تجزئة نصية. أما جاسر عودة» 
فيسمّي هذه السّمة في نظرية أصول الفقه ما قبل الحديثة «تحليلية» متميزة 
بمقاربتها الجزئية» ومنطقها التقليدي» ومنظورها السكوني الجامد". 


ومن ثمّ» OB‏ هذه المقاربة «التذريرية» للتفسير القرآني» حسب تعبير 
فضل الرحمن» لا تكتفي بتجاهل الموضوعات القرآنية التأسيسية وروحه/ 
جوهره فقطء بل هي Bae‏ الصلة عن تطور مقاربة (أكثر) شمولية للتأويل 
القرآني. 1 

النتيجة الطبيعية لهذه السمة في المناهج ما قبل الحديثة ظهور نزعة 
تفسيرية لصياغة آراء مؤسسة على محددات وأوامر قرآنية تخصيصية 
معزولة» تطبق بعد ذلك عموماً باعتبارها شمولية في الطبيعة بغض النظر 

عن العوامل السياقية» التي قد «تحدثها» (المناسبة)» أو دون اعتبار كاف 
للأدلة القرآنية الأخرى ذات OL AN‏ أدعو هذا الجانب من المناهج ما 
قبل الحديثة «تعميم المشروط أو الخاص». 


E. Moosa, «Introduction,» in: F. Rahman, Revival and reform in Islam (Oxford: (18) 
Oneworld, 2000), p. 17. 


M. Mir, Coherence in the Qur'an: A Study of Islahis Concept of Nazm in Tadabbur-I- (10) 
Qur'an (Indianapolis, IN American Trust Publication, 1986). 

Abdul-Raof, «Conceptual and Textual Chaining in Qur’anic Disciurse,» Journal of (X3) 
Qur’anic Studies, vol. 5, no. 2 (2003), p. 73. 


TT 35١ «مقاصد الشريعة.»» ص‎ Kia ye (1V) 
Soroush, The Expansion of Prophetic Experience, pp. 63-90. (1A) 
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5 المناهج ما قبل الحديثة وشرعية ومدى المقاربة الموضوعية 
المرتكزة على القصد للتفسير القرآني ومفهوم المصلحة 

إن التركيز على التجزئة النصية» والشكلانية» وتهميش سياق التنزيل» 
بالاقتران مع النزعة الإرادوية والوظيفة الاشتقاقية المحضة للعقل إزاء النقل 
(الوحي) والمصادر المستمدة من الوحي بوصفها خصائص مميّزة ومحددة 
للمناهج ما قبل الحديثة» يؤدي بصورة حتمية إلى نموذج تفسيري للقرآن 
ونظرية لأصول الفقه عاجرّين عن مفهمة (أو إدراك) ‏ أو حتى حرف" 
المقاربة الأساسية المركزة والمرتكزة على القصد لطبيعة وسمة القصدية 
القرآنية وتفسيرها. يلاحظ كمالى هذا البعد فى مبحث أصول الفقه ما قبل 
الحديث بالقول: : í‏ 


«من الجوانب الأخرى لمنهج الأصول التقليدي» الذي يستحق 
col si Vl‏ توكيده على الحرفية النصية مع نوع من الإهمال» في بعض 
الأمثلة المعينة» للقصد الأساسي والأسَ المنطقي للشرع. لم تحاول 
الصياغات المبكرة للأصول التصدي بطريقة مهمة لهذه القضيةء إلى أن 
أتى الشاطبي (ت. 74٠‏ ه) الذي طوّر موضوعه الرئيس اعتماداً على 
مقاصد الشريعة. لكنّ إسهام الشاطبي كان متأخرأ جداً بحيث لم يحدث 
تأثيراً ملموساً في المنهج الأساسي tS oN‏ 

ردد هذه الرأي Lal‏ محمد فتحي الدريني» وهو فقيه سوري معاصر 
يؤكد عدم وجود دراسة استدلالية أو منطقية لفلسفة وأغراض الفقه السني 
ما قبل الحديث في خطاب أصول V Vaaa‏ 


وبصورة مشابهة لما ناقشناه فيما يتعلق بدينامية العقل ‏ النقل» تجسد 
مفهوم المنهج المرتكز على المقاصد لفهم طبيعة تعاليم القرآن والسنة 
وتفسيرها في مفهوم المصالح المرسلة (آلية فقهية ترى أن المنفعة العقلانية 
المرتكز التي تصبّ في الخير العام ضرورية ومطلوبة حتى في غياب النص/ 
الدليل)» ومع أن المفهوم لم يطور منهجياً ليصبح قاعدة في الفقه الإسلامي» 


Abu Zayd, Islamic und Politik, p. 92. (14) 
Kamali, «Methodological Issues,» p. 5. (ve) 
NAVA م. فتحي الدرينيء «خصائص التشريع الإسلامي في السياسة والحكمة»»‎ (VY) 


۲4 


إلا أنه هيمن في فكر الأجيال الثلاثة أو الأربعة الأولى من المسلمين"". 

ومع إضفاء مزيد من المنهجة على أصول الفقه في مجرى القرون 
الهجرية الثاني والثالث والرابع» جرى تهميش مفهوم المقاصد وال 
— وظيفة ثانوية في تراتبية مصادر أصول OO gall‏ ومن ثم T he‏ أدنى 

تبة على الصعيد التأويلي من الأدوات النصية المرتكز فضلاً عن مبادئ 

الإجماع والقياس. 

لذلك كلهء ووفقاً لهذه المقاربةء لم يعد يُنظر إلى طبيعة تعاليم 
القرآن والسنة Hiag‏ تستهدف جوهرياً ورئيسياً ترويج المصلحة العمومية 
والخير العام اعتماداً على إعطاء الأولوية التأويلية لهذه الاعتبارات على 
النص أو امتلاك أهداف جوهرية على شكل قيم أو معايير أخلاقية معينة. 
بدلا من ذلك» ومثل Gi‏ مصدر لا نصي cot‏ قيدت قوتها التأويلية تقييداً 
ضارما FASI?‏ رات 

في الحقيقة» وكما أكّدنا في الفصل الثاني» يرتكز منهج السلفية 
التقليدية الجديدة كلية على النصء ومن ثمّ يدعم الرأي القائل بلا 
pies cere‏ مفهوم المقاصد/ المصالح المرسلة من أجل مفهمة طبيعة 
الخطاب/ النص القرآني أو تفسيره اللاحق. 

ثانياً: منهج السلفية التقليدية الجديدة 
ومقاربتها للسنة - الافتراضات المفهومية 
والافتراضات المسبقة والمضامين التفسيرية 
يستقصي هذا الجزء من الفصل المضامين التفسيرية للاندماج 


الإبستمولوجي والمنهجي لمفهوم السنة وطبيعتها ومداها وتعريفها مع 
الحديث» وهى سمة مميزة لمنهج السلفية التقليدية الجديدة فى تفسير 


القرآن. 
Hallq, A History of Islamic Legal Theories, pp. 1-36. (YY)‏ 
(VY)‏ انظر: .5 Ibid., Chapters pp. 3, 4 and‏ 
Ibid., especially Chapter 2. (vt)‏ 


(Vo)‏ أي في وجود أي دليل في القرآن/ الحديث. 


1۳۰ 


مثلما رأينا في الفصل الأول» من المهمّ تذكر أن منهج السلفية 
التقليدية الجديدة يعمل كلية» من أجل توكيد صحة الحديث وأصالتهء 
ضمن إطار علوم أصول الحديث التقليدية كما وضعها علماء الحديث 
الأوائل» التي اعتمدت WE‏ على تحليل الإسناد بمعزل عن التقييمات 
المتصلة بالقيمة الإبستمولوجية أو القضايا الأوسع المتعلقة بمسائل أصول 
الفقه"“. Cady‏ الحجّة على أن السلفية التقليدية الجديدة» خلافاً للمنهج 
المرتكز على المذهب» تعطي أحاديث الآحاد قيمة معيارية مفترضة في 
جوانب الفكر الإسلامي كلهاء ومنها العقيدة والشريعة. 


تقدم كتب الحديث الستة Ey ye‏ جامعة للنبي» وتؤكّد أنه ghe‏ على عدد 
ضخم من القضايا والمسائل المتعلقة بالعقيدة» والشريعة» والأخلاق» وحتى 
بالقواعد المتصلة بأكثر الجوانب خصوصية في حياة الفرد. aby‏ أولئك 
الذين يؤيدون قيمة السنة في هذه الأحاديث» مثل فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدةء جوانب السلوك النبوي كلها تم Oe‏ كما وردت في الحديث 
الصحيح› » سابقة معيارية في السنةء ومن ثم فهي ملزمة للمسلمين جميعاً. 

لذلك cals‏ استبدل المتواتر من Sc’‏ والمفهوم الأخلاقي - 
الديني المرتكز على القيم لطبيعة ومدى السنة التي ارتبطت أصلاً بالقرآن 
فى أثناء الأجيال الثلاثة أو الأربعة الأولى من المسلمين» قبل ما وصفته 
فى الفصل الأول GL‏ عملية «قلدنة» الفكر الإسلامي» بسنة تميزت 
بحجمها الضخم» واستندت إلى أحاديث غير متواترة ASE‏ ومكتوبة 
ومتشربة بالروح الفقهية"“. شوهت هذه العملية بدورها الطبيعة والمدى 
الأصليين لمفهوم السنة وغيرتهما وارتكزت على عدد من الافتراضات. 


(97) انظر أ. قمر الدين» الذي استقصى منهج نقد الحديث الذي تبناه أحد كبار المرجعيات 
الفكرية للسلفية التقليدية الجديدة pel‏ الدين الألباني. انظر: A.Kamaruddin, «Nasiruddin Al-‏ 
Albani on Muslim Sahih: A Critical Study of His Method,» Islamic Law and Society, vol. 11, no. 2‏ 
.)2004( 
(VY)‏ یری ابن حيان اليستي (ت. Celto JAY Ok‏ عالم الحديث البارزء أن مجمل الأحاديث 
النبوية هي أحاديث آحادء ويؤكد أن «الأخبار كلها أخبار to‏ وعلى عدم وجود خبر معتمد على 
رواية شاهدين يتصلان بالنبي. .ومن تم ob‏ من المقهوم أن جميع الأحاديث هي أحاديث آحاد. ابن 
حبان» الإحسان في تقريب صحيح ابن حبان. قارن مع الكتاني» نظم المتناثر من الحديث المتواتر 
(بيروت: دار الكتب العلمية: ۱۹۸۷)ء انظر الهامش OV‏ من الفصل الأول في هذا الكتاب. 
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أولاً: تفترض أن مدى السنة يعتمد إبستمولوجياً على الحديث ويتقيد 
ta‏ أي إن قيمتها الإبستمولوجية مماثلة لقيمة JS‏ حديث «صحيح»» Oly‏ 
الأحاديث «الصحيحة» الموجودة هي المستودّع الوحيد والأداة الوحيدة 
لديمومة السنة. ثانياً: تفترض أن السنة تعتمد منهجياً على الحديث؛ يعني 
افتراض أن السنة تعتمد منهجياً على الحديث أن توافق السنة (أو عدم 
توافقها) مع بعض الممارسات أو المبادئ (الفقهية» أو الأخلاقية» أو 
العقدية) يتقررء ولا يمكن تقريره إلا بمراجعة باحثة في الأحاديث التي 
تعود إلى النبي عبر سلسلة صحيحة من الرواة (الإسناد). We‏ من النتائج 
اللازمة للافتراض الثاني أن يؤدي الاندماج واستبدال طبيعة ومدى مفهوم 
السنة بالحديث إلى تفكك التعايش وفصم العلاقة التكافلية بين مفهوم 
القرآن والسنة كما وجد في أثناء الأجيال الأربعة الأولى من المسلمينء ما 
يجعل القرآن أكثر اعتماداً من الناحية التأويلية على الحديث. 


عدت السنة الجديدة المرتكزة على الحديث شيئاً إضافياً إلى القرآن» 
lass‏ سيريا Lage‏ له وليس Sal‏ 0 كما اعتمدت وظيفة السنة 
التقليدية فى حقبة ما بعد الشافعى على هذا المنطق» وجرى التعبير عنها 
بالقاعدة السائدة فى الفقه الإسلامى التى تود أن تفسير القرآن بحاجة إلى 
الشدة (نصيغة آذاتها الوخد الحديث) أعثر من عاجة تفسير السية إلى 
OT al‏ 

أصبحت وظيفة السنة وأغراضها فقهية على نحو متزايد Va‏ من أن 
تأخذ طبيعة GT‏ دينية أو مرتكزة على المبادئ. 


ونظراً لوجود تمييز نوعي كما LAST‏ في الفصل الثاني بين طبيعة 
ومدى وسمة مفاهيم السنة في الحقبة ما قبل التقليدية والحقبة ما بعد 
التقليدية» فقد أثر ذلك في المحددات (=البارامترات) الإبستمولوجية - 
المنهجية التي يمكن ضمنها تطوير تفسير للقرآن. فضلاً عن ذلك ولأنَّ 


M. Wheeler, Applying the Canon in Islam - The Authorization and Maintenance of (VA) 
Interpretive Reasoning in Hana Scholarship. (Albani: SUNY Press, 1996), pp. 47-49. 


(V4)‏ الكتاب gh‏ بجمل يكشفها الحديث واختصار تدل عليه السنة - ابن قتيبة» تأويل مختلف 
الحديث» تحقيق محمد زهري النجار (بيروت: [د. Jaar «Lo‏ الاقام)ء ص AV‏ 


تفن 


المفهوم ما قبل التقليدي للسنةء بغضَ النظر عن مكون الأعمال/ العبادات 
فيهاء أدرك بتعابير أخلاقية ‏ دينية مجردة ومرتكزة على المبادئ» وجرت 
صياغته التكوينية اعتماداً على العقلء ومفهمته ضمن إطار مقاصد القرآن 
الأوسع نطاقاًء فقد سمح بإطار أوسع للتفسير القرآني مقارنة بمفهوم السنة 
المؤسسة على الحديث الذي دافع عنه فقهاء السلفية التقليدية الجديدة. 


سوف نناقش المضامين التفسيرية لهذه الاندماج المفهومي بين السنة 
والحديث وتأثيره في بناء المفهومين المعياريين ل «المؤمن» و«المرأة 
المسلمة» في الفصل اللاحق» حيث نقدّم عدداً من أحاديث الآحاد التي 
استخدمها فقهاء السلفية التقليدية الجديدة لبناء نسختهم عنهما. 
خاتمة 

ناقش هذا الفصل الافتراضات الناظمة للمناهج ما قبل الحديثة فيما 
يتعلق بمفهمة وتفسير القرآن والسنة ومضامينها التفسيرية. وتبيّن أن هذه 
تشمل: نزعة تفسيرية متمركزة على فقه اللغةء «قصدية» نصية؛ أي تبني 
النزعة الإرادوية فيما يتعلق بالشرع والأخلاق والأنطولوجيا؛ الاعتقاد 
بالطبيعة الثابتة والمستقرة لمعنى النص القرآني كما هو موجود بكليته في 
ذهن مبدعه؛ نزع السياق عن/ وتهميش الخلفية التنزيلية (الوحي) للقرآن 
لأغراض تفسيره؛ النظرة التقليدية/ الإرادوية إلى العلاقة بين العقل والنقل 
(الوحي)؛ التجزئة النصية؛ الافتقار إلى مقاربة موضوعية (تعتمد على 
الموضوع) متمركزة على المبدأ والمقصد للتأويل القرآني. كما ناقش 
أيضاً المضامين التفسيرية لمناهج السلفية التقليدية الجديدة ومقاربتها 


تبيّن Lal‏ أن المضامين التفسيرية لهذه الافتراضات تؤدي إلى غلو 
في تبسيط التفسير القرآني وتوحيده واتساقه؛ وعدم التوكيد على البعد 
التاريخي للوحي القرآني؛ وتطوير فرضية تأويلية اعتماداً على الرأي 
القائل بالطبيعة الثابتة والمستقرّة لمعنى النص القرآني كما هو موجود في 
ذهن مبدعه» ما يؤدي إلى تقييد الأطر التأويلية إلى أقصى حد؛ ونظرية 
تفسيرية تفترض أن من الممكن تفسير النص القرآني بموضوعية تامة؛ 
ومنهج غير قادر على التمييز تأويلياًء وبطريقة منهجيةء بين العناصر 


YY 


الكلية/ الشمولية وتلك المشروطة اجتماعياً ‏ تاريخياً للنص المقدس؛ 
ومنهج de‏ الشرط التاريخي جزءأ من البعد الشمولي والمافوق تاريخي 
للوحي؛ ومقاربة معتمدة على الوحي لطبيعة القيمة الأخلاقية في القرآن 
التي تعد مسؤولة عن حقن الوحي بروح فقهية وشرعية شاملة» ما أدّى 
إلى التهميش اللاحق لعناصره الأخلاقية ‏ الدينية؛ ومنهج يتقيد فيه دور 
العقل في تفسير النص إلى الحد الأقصىء مع تجاهل الترابط الموضوعي 
والوحدة المؤسسة لرسالة التنزيل. وبدورهاء أدّت هذه العوامل كلها إلى 
ظهور نزعات تفسيرية غير قادرة على مفهمة (أو إدراك)ء أو حتى إضعاف 
المقاربة الأساسية المرتكزة على القصد والهدف لطبيعة وشخصية الخطاب 
القرآني وتفسيره. 

أخيراًء أدى منهج السلفية التقليدية الجديدة ومقاربته للسنة إلى 
تطوير تأويل قرآنى أضيف إلى المقاربات ما قبل الحديثة المذكورة آنفاً 
للتفسير القرآني» وازداد اعتماداً على الحديث من الناحية التأويلية» ومن 
ثمّ فقد خدم العلاقة التكافلية والتأويلية بين القرآن والسنة التي وجدت 
قبل عملية «قلدنة» الفكر الإسلامي ودمج السنة والحديث معاً 
إبستمولوجياً ومنهجياًء بحيث E‏ الحديث الطريقة الوحيدة التي يمكن 
عبرها استدامة السئة وتجسيدها. i‏ 


1 


Yd الفصل‎ 


مفهوم «المؤمن» المثالي دينياً 
ومفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 
وفقاً للسلفية التقليدية الجديدة 


سوف أفسّر في هذا الفصل كيف hy‏ منهج السلفية التقليدية 
الجديدة الركيزة التفسيرية المؤسسة لآراء فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 
المتعلقة بقضية ما يكوّن مفهومى «المؤمن» المثالى دينياً (أولاً)» و«المرأة 
المسلمة» المثالية الدينياً Coe)‏ وفي سبيل ذلك» سأقدّم مؤشرات ودلائل 
نصية من القرآن والحديث استخدمها فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» 
وأحلّل الجوانب والملامح التي تسترشد بها آراؤهم حول هذين 
المفهومين المعياريين. 


أولاً: مفهوم «المؤمن» GUM‏ دينيا 
وفقاً للسلفية التقليدية الجديدة 


مثلما أوجزت في المقدمة؛ أعني بتعبير مفهوم معياري ل «المؤمن» أن 
القرآن والسنة يبلغاننا عن الوضع الديني للآخر الدينيء لا سيّما النصارى 
واليهود. وأعني بالوضع الديني؛ حدود مفهوم الإيمان في العقيدة 
الإسلامية» وخصوصاً: هل يمكن اعتبار أتباع الديانتين المسيحية واليهودية 
مسلمين أم مؤمنين بالمدلول القرآني - السنة» ومن ثم من وضعهم في فثة 
الناجين ليفوزا بالخلاص؟ 


\Yo 


١‏ الذات الدينية والآخر الدينى فى القرآن والسنة: أهمية السياق 


قبل العودة إلى المذهب الفكري لأتباع السلفية التقليدية الجديدة» 
نحتاج إلى قول المزيد عن البيئة التي نزل فيها الوحي (وتجسيد النبي له 
فيما يتعلق بمسألة الذات والآخر)ء لا سيّما فى الحقبة المدنية؛ OY‏ رسالة 
النبي أصبحت في المدينة المنورة ‏ ومن OF‏ مُوية المسلمين  AST‏ وعياً 
بالذات. لكن النموذج المدني الذي جسده النبي والأمة الإسلامية المبكرة 
هو الذي يعده كثير من المسلمين نموذجاً يجب أن يحتذى مثاله في 
جوانب عديدة» تشمل العلاقة مع الآخر (الديني). فضا عن ذلك وحتى 
استقصاء سريع للمحتوى القرآني (وتراث النبي) يبين ارتباطه العضوي بهذا 
السياق» لا سيّما ذلك aed‏ من المحتوى القرآنى الذي يتصل بالعلاقة بين 
المسلمين و«الآخر؛ الديني. 

يجب أن نأخذ بالاعتبار she‏ نقاط عامّة عند محاولة فهم مفهوم هُوية 
الذات والآخر من منظور ديني كما فهمت في زمن النبي في ضوء القرآن 
وتجسيد النبي له. أولاًء ظهرت رسالة النبي ضمن سياق مجتمعات دينية 
محلية راسخة الجذورء أهمّها ‏ بغض النظر عن المشركين - اليهودية 
والمسيحية والحنيفية. ويصف القرآن ذاته عدة أمثلة عن موقف 
المسلمين تجاه الآخر غير المسلم"» وبالعكس”". 

Lit‏ يتمير الموقف القرآني (وسلوك النبي) تجاه الآخر غير المسلم 
بطبيعته السياقية» ومن Ab‏ بالازدواجية إلى حد PU‏ ومثلما لاحظت 
ويلدمانء يبدو أن هناك عملية تطوير للمعاني الدلالية ORS) zal‏ 


تعبيرهاء yards‏ المفاهيم المهمة في القرآن (مثل مفهوم الكفر) aby eal‏ 


)1( سوف نشرحها لاحقاً في هذا القسم. 
(۲) مثل المشر كين » والمنافقين» وأهل الكتاب (اليهود والنصارى أساسا). 
(v)‏ انظر مثلاً: البقرة: ۷١‏ و ١٠۲٠ء‏ والبينة .١‏ 
)٤(‏ يمكن العثور على الغموض (الازدواجية) والسياقية فى الحديث أيضاً. بالنسبة للنمورض 
pr]‏ 1 ني المتعلق ب»الآخر 4¿ انظر : M. Maghen, «The Interaction between Islamic Law and Non-‏ 
Muslims,» Islamic Law and Society, vol. 10, no. 3 (2003), pp. 267-275 and 268.‏ 
)0( تعتمد هذه المعاني الدلالية المتراكمة على مقاربتها المرتبة تاريخياً لاستقصاء تطور معاني 
مفهوم الكقر في القرآن. M. R. Weldmann, «The Development of the Concept of Kufr in : jai!‏ 
the Qur'an,» Journal of the American Oriental Society, vol. 88, no. 3 (Jul.-Sep., 1968), pp. 442-455.‏ 


VF 


سياقياً اشتراطاً صارماً. وفي سياق الاستقصاء المنهجي لهذه المعاني 
المتراكمةء 5 as‏ ويلدمان أن تطور معاني الكفر «ربما ارتبط أكثر من غيره 
بتاريخ الجاذبية الدعوية لرسالة النبي». 


وفي معظم الحقبة التكوينية للأمة الإسلامية» وفيما يتعلق بتشكيل 
هُويتها الدينية/ المعلنة في المدينة المنورة» ساد be‏ من الاحتكاك السياسي 
والعقدي/ الديني بين ا bee‏ من age‏ والمشركين والقبائل اليهودية 
وال ا (A)‏ من جهة أخرى. في jb‏ هذه الظروف» شغل 
المسلمين باستمرار هم بقاء مجتمعهم الديني المؤسس حديثاً. اجتمعت هذه 
العوامل وتضافرت kai‏ ويمكن 7 إنها د عن تبني المسلمين 
lars‏ للآخر ae oe Leaf a‏ المثالء يصف راط الظروف 
والدوافع الكامنة خلف العلاقة بين المسلمين وغير المسلمين» لا سيما بين 


«في أول عامين للنبي في المدينةء كان اليهود ASV‏ خطراً في 
انتقادهم لنبوته» ومن المرجح أن الحماسة الدينية لأتباعه, التي races‏ 
الكثير عليهاء كانت عرضة للتدهور و إلا إذا أمكن إسكات 
الانتقادات اليهودية أو تهميشهاء وطالما u‏ يغيّر اليهود موقفهم ويتوقفوا عن 
النشاط المعادي» فلن يتعرضوا للمضايقة Mina‏ 


يشهد على ذلك القرآن ذاته”''“. لقد قاد اعتماد النص المقدس على 
السياق فيما يتعلق بالرأي تجاه الآخر Ca)‏ قاد واردنبورغ إلى التوكيد 


)1( المصدر نفسه» ص LET‏ 
(۷) كان المسيحيون أقل عدداً في المدينة» ولم يمارسوا تأثيراً اقتصادياً يذكرء ومن ثم فإن 
«شکاوی» القرآن من النصارى اقتصرت Li‏ على مجال العقيدة. انظر : J. McAuliffe, Qur‘anic‏ 
Christians: An Analysis of Classical and Modern Exegesis (Cambridge: Cambridge University‏ 
Press, 1991).‏ 
(A)‏ مجموعة اعتنق أفرادها الإسلام ظاهرياً في المدينة من أجل المكاسب. لكنهم في الواقع 

دعمو ١‏ أعداء المسلمين. 

W. M. Watt., Muhammad at Medina (Oxford: Oxford University Press, 1956), : نظ‎ (4) 
p. 217. 


)+1( للاطلاع على تحليل OLY‏ القرآنية ذات الصلةء انظر الهامش رقم © أعلاه. 
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على Lil‏ «حين نعاين التفاعل بين الحركة الدينية الإسلامية الجديدة 
والجماعات الدينية الموجودة» تُفاجأ بأهمية العوامل الاجتماعية - 
OM‏ على نحو مشابهء يؤكّد فريدمان أن مواقف المسلمين 
المشكلة نحو الطوائف الأخرى التي واجهتهم تكونت نتيجة السياق 
التاريخي الذي حدثت فيه هذه المواجهة. وإلى يي معين طبيعة التقاليد 
الدينية للجماعة غير المسلمة المعنية"'. 


وإلى جانب العوامل الاجتماعية ‏ السياسية» حظيت الأفكار الدينية 
بالأهمية أيضاً؛ OY‏ تعزيز القرآن المستمر للهُوية الدينية الإسلامية ارتبط 
ارتباطاً وثيقاً مع الهُوية الدينية للآخرء لا سيّما اليهود والنصارى"". أما 
ملامح E‏ الهُوية الدينية وتقاطعها مع الديانات الأخرى““ في 
القرآن فقد تناسجت مع تلك المتصلة بأصالة وتميّز الهُوية الإسلامية 
البازغة التي جرى التوكيد Male‏ ومن ثم 5 الملامح الدينيةء 
والتفاعلات بين مختلف الجماعات الدينية في البيئة القرآنية» إلى البدء 
ببناء الهوية الدينية/ المعلنة للمسلمين» ولعبت دوراً بالغ الأهمية في 
OM‏ 


في دراسة دونر التي تتناول مدى تشديد النبي والقرآن على التمايز 
الديني» أظهر أن «جماعة المؤمنين [الأمة] قد جرت مفهمتها أصلاً [في 
القرآن وصدر الإسلام] بطريقة مستقلة عن الهويات المعلنة»: 


«ولم يتم إلا في وقت لاحق ‏ في أثناء الربع الثالث من القرن الأول 
الهجري على ما يبدوء بعد مرور جيل كامل أو أكثر من تأسيس النبي 


J. Waardenburg, Muslims and Others: Relations in Context (Berlin and New York: (\\) 
Walter de Gruyter, 2003), p. 99. 
Y. Friedmann, Tolerance and Coercion in Islam: Interfaith Relations in the Muslim (\Y) 
Tradition (Cambridge: Cambridge University Press, 2003), p. 1. 
K. Zebiri, Muslims and Christians Face to Face (Oxford: Oneworld, 1997), chapter 1; (1%) 
F. Donner, Muhammad and the Believers at the Origins of Islam (Cambridge, MA and London: 
Belknap Press, 2010). 
. مثل الإيمان بالله» وكتبه ورسلهء واليوم الآخر.‎ (18) 

(V0)‏ النزعة الأخيرة أكثر بروزأ في سياق المجتمع الإسلامي في المديئة 
Zebiri, Muslims and Christians face to face, chapter 1. Donner, Muhammad and the ) 69‏ 
Believers.‏ 


\YA 


للأمة ‏ اعتبار العضوية في جماعة المؤمنين هُوية معلنة بح ذاتها» حين 

أصبح مفهوم المؤمن والمسلمء باستعمال صياغة لاحقة قة إلى de‏ ما للغة 

الاصطلاحية الدينيةء يعني ذلك الذي لا يمكن أن يكون نصرانياً مثلاً أو 
CW) at‏ 

يهودياة .. 


ويكتب في موضع آخر: 
(وحسب استخدام ol wl‏ لم يكن الإسلام والمسلم يملكان آنعذ 
الشعور بالتمايز المعلن الذي نربطه الآن ب «الإسلام؟ و«المسلم». بل 
يعنيان شيئا a‏ وأشمل Gus‏ بل انطبقا أحياناً على بعض النصارى 
OMG‏ 
واليهود. . 


ويعرض دونر Ls‏ مهما من الأدلة لدعم OL che‏ (بعض) اليهود 
والنصارى كانوا مؤهلين قرآنياً ليصبحوا «مؤمنين» و«مسلمين» (أمرهم إلى 
OP CSI‏ يؤكّد en‏ ذلك عبر تأكيد وجود بعض الأدلة في التراث 
الفقهي الاسلامي التي تشير إلى أنه في صدر الإسلام» حين كانت حدود 
الأمة (الإسلامية) غير معينة» اعتبر اليهود والنصارى جزءاً Ups‏ 


من النزعات المهمّة الأخرىٍ في «تاريخية» تطور الذات الدينية 
الإسلامية الوعي المتنامي رتا لكن باستمرار للذات الدينية للنبى 
وجماعته المبكرة. وبينما برزت محاولات للعثور على أرضية مشتركة 
وقاعدة توفيقية وتكررت مراراً في أثناء السنوات المبكرة من حياة 
ae)‏ شددت العصور اللاحقة جيه علئ «السمات المكونة لهوية محددة 
وما يميز الفرد [مثلاً: المسلم] جوهرياً عن الآخرين»"". و«بينما كانت 


F. Donner, «From Believers to Muslims: Confessional Self-Identity in the Early (1¥) 
Islamic Community. Al-Abhath (2002-2003): 12, 9-53, 50-51; Maghen, «The Interaction between 
Islamic Law and Non-Muslims,» pp. 268-269. 


Donner, Muhammad and the Believers. (VA) 
VE - 1۸ المصدر نفسه» ص‎ (V9) 

Friedmann, Tolerance and Coercion in Islam, p. 195. (vs) 
مثل أهمية القدس وتوجه المسلمين إليها بالصلاة.‎ (11) 

Waardenburg, Muslims and Others, p. 44. (YY) 


من الأمثلة على ذلك تحويل القبلة من القدس إلى مكة. وتشدد الأحاديث النبوية (مثل تلك 
التي رواها البخاري في صحيحه) على تميّز الهُوية الدينية الإسلامية وفرادتها. 
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التعددية»» كما يؤكد ميرالي» «ركيزة أساسية للاسلامء أضيفت إليها فيما 
بعد نزعة استيعادية. في القرون اللاحقة على الوحي» اغتصب الدافع 
التعددي الأصلي الذي استحث ظهور «دستور المدينة» من قبل أطراف 
مدفوعة ببواعث سياسية شجعت التفسيرات الاستبعادية للقرآن من أجل 
تبرير الحرب والتوسع الإقليمي»"". يقول شبول» الذي يردد هذه 
الملاحظة في معرض مناقشته سياق نظرة المسلمين المبكرة إلى البيزنطيين 
في أيام النبي: إن مواقف المسلمين تطورت من التعاطف والارتباط» كما 
عبرت عنها الآيات القرآنية المبكرة» إلى خشية وخوف من القوة العسكرية 
البيزنطية» وازدراء ثروة بيزنطة ورخائها وترفهاء وأخيراً توقع عداوة 
مفتوحة وحرباً طويلة الأمد“". في نهاية المطاف» اعترف الإسلام باليهود 
والنصارى بوصفهم «أهل الكتاب»» وأسبغت عليهم مكانة «أهل الذمةة 
(أقليات محمية/ آمنة). 

Whe‏ نقطة إضافية يجب أخذها بالاعتبار فيما يتعلق بالمسألة التى 
نتفحصهاء هي المفهوم القرآني لملّة إبراهيم/ الحثيفية”". ربما تسمّى هذه 
الفكرة ‏ قرآنياً - نزعة توحيدية فطرية مؤسسة على الاعتقاد بالاله الواحد» 
وفقاً لملة إبراهيم» التي oe‏ نظاماً اعتقادياً Sule‏ وتمثل الموقف النهائي 
للنبي تجاه الذات الدينية والآخر الديني"". لكن من غير الواضح هل 
حدد نبي الإسلام نفسه «الإسلام التاريخي» بأنه «التحقق الوحيد أو الممكن 
لدين الفطرة الحنيفية على الأرض "؟ 


هنالك «نظرة إسلامية المنطلق» لمدركات المسلمين عن الآخر الديني 
تنبئق من بعض التفسيرات المعينة لتعاليم القرآن والسنة. تأسست هذه النظرة 
على فرضية أن القرآن هو مصدر المعرفة التجريبية بالآخر الدينى القابلة 


M. N. Miraly, The Ethics of Pluralism in the Qur'anic and the Prophet Medina (YT) 

(Montreal: McGill University Press, 2006), p. 33. 

Shboul, »Byzantium and the Arabs: The Image of Byzantines as Mirrored in Arabic (Y£) 

Literature,» in: The Formation of Classical Islamic World, Vol. 8, ed. M. Bonner (Ashgate, UK: 

Variorum, 2004), pp. 242 [235-260]. 

E. Beck. Die Gestalt des Abraham am Wendepunkt der Entwickling Muhammads: Analyse ( ©) 

von Sure 2 (Paris: Le Muse’on), pp. 65, 73-94, 118 (124)-135 (141). 

Waardenburg, Muslims and Others, pp. 87-94. (YY 
eY- ص‎ ry very) المصدر‎ (vv) 
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للتطبيق بصورة شمولية وعابرة للتاريخ Y)‏ تاريخية) ودون اعتبار السياق“. 


وبعد أن أجملنا النزعات والتوجهات والظروف العامة التي صاغت 
نظرة الإسلام والسئة إلى الآخر الديني» سوف نتفحص بعض الايات 
القرآنية والأحاديث النبوية المتعلقة بالآخر الدينى ونحللها فيما يتعلق 
بمنهج السلفية التقليدية الجديدة في سبيل اكتساب رؤية متعمقة لكيفية 
بنائها لمفهوم «المؤمن». 


۲ - منهج السلفية التقليدية الجديدة فيما يتعلق بمفهوم «المؤمن» 
المثالي دينياً: نصوص القرآن ‏ الحديث ذات الصلة 


نستقصي هنا كيف أفرزت عدة آيات PETS‏ 


أساس منهج السلفية التقليدية الجديدة» نظرة خاصة إلى الآخر الديني. 
وإلى جانب الاستشهاد بالآيات» سوف نقدم lies‏ ا للعصر الذي 
نزلت فيه من أجل وضعها ضمن السياق. 

Ws 7 5 


ot أ‎ 


aa of 6 wre ee gical NS لْبَهُودُ‎ Ls تَرْضّى‎ isp 
مِنْ اليلم ما لك مِن‎ Sele أَهْوَاءَهُمْ بَمْد الذي‎ CAS هُوَ الْهُدَى وَلَيِنْ‎ alt 
1 ANY: مِنْ وَلِيّ ولا تصير (البقرة:‎ ll 


ليا Gl‏ الذي AT‏ لا ily tale‏ مِنْ دُويكُمْ لا WS eS st‏ وَدُوا 
ما Kaiji bog 18 pbs‏ من BBS Us a‏ صُدُورُهْْ A‏ قد y‏ لَه 

ANNA (آل عمران:‎ Gat EE إن‎ oo 
UI بَعْضّهُمْ‎ LIST الَّذِينَ آمَنُوا لا تَتَخِذُوا الْيَهُودَ وَالنصَارَى‎ GT GD 


(1A)‏ بكلمات أخرى» تنطبق انتقادات القرآن لبعض ممارسات اليهود والنصارى الذين عاشوا 
في الحجاز في القرن السابع الميلادي على جميع السابقين واللاحقين من اليهود والنصارى بطريقة 
لاتاريخية ولاسياقية. 
Gas )۲۹(‏ هنا أنفسنا بعدد محدود من هذه الآيات لضرورة الإيجاز. للاطلاع على مزيد من 
الآيات » انظر : القحطاني: الولاء والبراء EP‏ لعقيدة السلف (لندن: Y z ANIAR og Alt‏ 
(Ts)‏ استخدمت فى هذا الكتاب ترجمة يوسف على للقرآن. 
Yusuf Ali, The Meaning of the Holy Qur ‘an, (Maryland: Amana Publications, 1977).‏ 
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Pa 


- 5: rose oe za Z 92329 202 ده‎ onas 0 oe oe 
الله لا يَهْدِي القَوْمَ الظَالِمِينَ»‎ Of مِنْهُمْ‎ OL Ree بَعْضٍ وَمَنْ يَتَوَلْهُمْ‎ 


.)0١ (المائدة:‎ 


oF sbo سس‎ bor v o 98 مهد عرو 2 روم 2 2و2‎ 2 a age 
فافتلوا المُشرِكِينَ حَيِتْ وَجَدْتَمُوهم‎ poll «فإذا انسَلحَ الأشهرٌ‎ 
i 0 وإ‎ 4 


psig‏ وَاحْصْرُوهُمْ وَاقَعْدُوا pa‏ كل مَرْصَّدٍ OB‏ نَابُوا وَأَنَامُوا الصّلاة وتوا 


الرَّكَاةَ فَخَلُوا pple‏ إنَّ اللَّهَ Sah‏ رجيم (التوبة: CO‏ 


وَمَنْ يَبْتَعْ غَيْرَ py‏ ينا فَلَنْ يُقْبَلَ مِنْهُ وَهُوَ فِي ES‏ مِنْ 
الْخَاسِرِينَ4 (آل عمران: AAO‏ 

وثق التفسير القرآنى التقليدي السياق الكامن خلف هذه OLY‏ 
والسور”'". وعلى وجه العموم» كان بقاء المسلمين القلائل الذين سكنوا 
المدينة زمن تنزيل هذه الآيات ‏ والسور التى تضمها- معرضاً لتهديد 
مستمر» من الداخل والخارج على حد سواء. أتى التهديد الداخلي من أولئك 
الذين وصفهم القرآن في مناسبات عديدة بالمنافقين» الذين تعاونوا مع 
المصادر الخارجية للتهديد وحاولوا تخريب الأمة من الداخل. أما التهديد 
الخارجي» Ga‏ النظر عن قبيلة قريش المكيةء فكان يتزايد باطراد ويشعر به 
المسلمون» لا سيّما من القبائل اليهودية التي تسكن ضواحي المدينة. في 
البداية» وقعت هذه القبائل معاهدة سلام مشتركة عرفت باسم «دستور 
المدينة"" وأقسمت على الولاء للنبى. ووفقاً لهذه الوثيقة» DE‏ سكان 
المدينة كلهم «أمة واحدة من دون الناس» تحترم الاختلافات الدينية فيما 
بينها كما Last‏ وصدقها OPT a‏ فضلاً عن ذلك كلهء اشترط الدستور 
علاقة صادقة» وتعاملاً شريفاًء وعدم الغدر بين المسلمين واليهود. وكان على 
جميع الموقعين على الوثيقة التعاون ضد كل من يهاجم المدينة («وإن بينهم 
النصر على من دهم يثرب6)”* ". لكن»ء مع تنامي أعداد أمة المسلمين» 


(1) انظر: الطبري» جامع البيان عن تأويل آي القرآن (بيروت: دار VAM 6 SA‏ ج .٤‏ 


K. Armstrong, Muhammad: A + للاطلاع على عمل من أعمال الكتاب غير المسلمين» انظر‎ 
Western Attempt to Understand Islam (London: Victor Gollancz, 1991). 


M. Lecker, The ‘Constitution of Medina’: Muhammad's First Legal Document (YY) 
(Princeton, NJ: The Darwin Press: 2004). 


.)47 (الأنبياء:‎ dsb 05 thy Hing Sh أمَتكُمْ‎ a Sd or) 
Miraly, The Ethic of Pluralism, p. 59. (re) 


Vey 


وزيادة قوتهاء واعتمادها على الذات ووعيها الذاتي» سحب هؤلاء اليهود 
دعمهم وبدؤوا علناً التعاون والتآمر مع مشركي مكة ضد R‏ 
وهكذاء نقضوا الاتفاق وغدروا بالمسلمين» ما استحث حتماً ردود أفعال من 
القرآن والنبي حول كيفية التعامل مع هذه القبائل والأفراد. في هذا السياق» 
كيرا با استخدمت Slap‏ ارال عقوية الإعدام بحق (بعض) الرجال من قبيلة 
بني قريظة Viage‏ ونفي غيرهم أمثلة على السياسات الاستبعادية التي 
تبتاها النبي “MOT Wy‏ إن حقيقة كون هذه الآيات الواردة آنفاً متجذّرة في 
السياق وليست عامة بالطبيعة» لا تدعمها فقط حقيقة أن الخطاب القرآني 
المتعلق باليهود والنصارى يتضمن عدداً كبيراً من الآيات التصالحية 
والاستيعابية التي سنناقشها فيما يأتي» بل بحقيقة أن أعمال النبي ضد القبائل 
اليهودية في المدينة» كما يؤكد ميرالي «لم تكن مدفوعة uit] gl‏ 
بالاستبعاد الديني cts NU]‏ بل كانت نتيجة توترات مدنية pie,‏ حلّها ولم 
تؤثر في موقف القرآن من التعددية الدينية““". إضافةٌ إلى ذلك» يؤكد 
ا وهو باحث (غير مسلم) متميّز ومختص بالديانات الإبراهيمية» 
أن القرآن» بعد معاقبة القبيلتين اليهوديتين «استمر في توقير أنبياء اليهود 
وإجلالهم Lay‏ المسلمين على احترام fal‏ الكتاب. lela Sita‏ 
يهودية صغيرة في العيش في المدينة» وفيما بعد ڌ تمتع اليهودء مثل 
المسيحيين» بالحرية الدينية الكاملة في الإمبراطورية ee‏ , 


فيما يتعلق بالآية AO‏ من سورة آل عمران» يؤكد إيزاك أن OY‏ 
فسرت في الحقبة ما قبل التقليدية أو المراحل المبكرة من الإسلام بطريقة 


Armstrong, Muhammad, pp. 183-184. (vo) 
Miraly, The Ethic of Pluralism. (۳7) 
هنالك عدد من التفسيرات للدوافع الكامنة خلف ما حل يبني قريظة» لا سیما مل كانت‎ 
عمليات القتل واسعة النطاق أم اقتصرت على بعض الزعماء. للاطلاع على وجهتي النظر‎ 
W. N. Arafat, «New Light on the Story of Banu Qurayza and the Jews of : المتعارضتينء انظر‎ 
Medina,» Journal of the Royal Asiatic society of Great Britain and Ireland (1976), pp. 100-107, and 
M. J. Kister, «The Massacre of Banu Quraiza: A Re-examination of Tradition,» Jerusalem 
Studies in Arabic and Islam, vol. 8 (1986), pp. 61-96. 


Kister, «The Massacre of the Banu Quraiza». (wv) 
Miraly, The Ethics of Pluralism, p. 62. (YA) 
Armstrong, Muhammad, p. 207. (va) 
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تتيح النجاة (من العذاب الأخروي) للجماعات الموجودة خارج الأمة 
الإسلامية» لكن التفسيرات اللاحقة استخدمت وسائل تفسيرية أكثر تطورأًء 
مثل «الناسخ والمنسوخ؛. «لاستثناء الآخر من النجاة»““. 

فضلاً عن ذلك cals‏ لم تعتمد الطبيعة المحددة الخاصة Y)‏ العامة) 
للآية الخامسة من سورة التوبة على الاعتبارات السياقية فقط» بل على 
الاعتبارات النَحُويّة thal‏ أي إن استعمال أداة التعريف (المشركين) يحدد 
تطبيق «فاقتلوا المشركين؛ على قبيلة معينة ويجب عدم فهمها بوصفها 


ac : 5‏ 17 £( 
توجيهية ومعيارية شموليا . 


ب الحديث 


ضمّ العديد من الأحاديث النبوية إشارات إلى السياق الموصوف LET‏ 
حيث شدد الرسول على الاختلاف بين المسلمين من جهة واليهود 
والنصارى من جهة أخرى» مما كرس الهوية المتمايزة عنهم» نقدم فيما 
يأتى عدة أمثلة : 


عن أبي هريرة أن النبي BE)‏ قال: «إن اليهود والنصارى لا يصبغون 
فخالفوهم» (أخرجه البخاري). 


عن عبد الله بن عمرو بن العاص أن رسول الله )328( قال: «ليس مما 
من تشبه بغيرناء لا تشبهوا باليهود ولا بالنصارى OP‏ تسليم اليهود الإشارة 
بالأصابع تسليم النصارى الإشارة بالأكف» (الترمذي» حديث ضعيف). 


قال سهيل بن أبي صالح: خرجت مع أبي إلى الشام فجعلوا يمرون 
بصوامع فيها نصارى فيسلمون عليهم قال أبي: لا تبدؤوهم بالسلامء OP‏ 
أبا هريرة حدثنا أن الرسول GE)‏ قال: لا تبدؤوا اليهود والنصارى السلام 
واضطروهم إلى أضيق الطريق؟ (رواه أبو Eagla‏ 


Esack, Qur'an, Liberation and Pluralism: An Islamic Perspective of interreligious (t+) 
Solidarity Against Oppression (Oxford: Oneworld, 1997), p. 163. 


Miraly, The Ethics of Pluralism, p. 39. (£y) 


< http://www.muslimaccess.com/sunna/hadeeth/ : 2 slo المصدر نفسه. سئن أبى‎ (4Y) 
abudawud/index.htm > , hadeeth number 5186.cf. Muslim, Sahih, 5389, accessed May, 2011. 
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عن أبى هريرة أن النبى RS)‏ قال: «لا يزال الدين ظاهرأ ما عجل 
الناس الفطر؛ لأن اليهود والنصارى يۇخرون» (أخرجه pi‏ داود). 

ليس من الصعب فهم كيف أدت هذه الآيات القرآنية والأحاديث 
النبوية» إذا أخذت بمعناها الظاهري دون اعتبار للظروف والخلفية التاريخية 
لهاء إلى بناء نظرة سلبية جداً للآخر الديني» لتصبح بعد ذلك معيارية. 
وهذا بالضبط ما حدث مع أولئك الذين تشبثوا بالنموذج التفسيري oe‏ 
القرآن والسنة كما وضعته السلفية التقليدية الجديدة» الذي 5 تميّز كما 
أوضحنا في الفصل السابق» بتهميش الخلفية السياقية فيما يتعلق nena‏ 
هذه الأوامر والنواهي القرآنية ونصوص الحديث ومحتواها وفهمها 
وتفسيرها وهدفها. سوف تفضي النزعة التفسيرية لتعميم هذه الأوامر 
والنواهي المرتكزة إلى السياق» وهو g‏ آخر من ملامح مقاربة السلفية 
التقليدية الجديدة لتفسير تعاليم القرآن والسنةء إلى تطبيق هذه الآيات 
والأحاديث على جميع المسلمين والمسيحيين واليهود قاطبةٌ في أثناء حياة 
الرسول وبعد وفاته. فضلاً عن ذلك» تعد المقاربة التذريرية أو التجزيئية 
التي تبئّتها السلفية التقليدية الجديدة للدليل النصيء التي لا تأخذ 
بالاعتبار ‏ منهجياً ‏ الأدلة النصية كلها على موضوع معين من أجل تطوير 
نظرة متّسقة ومترابطة وشاملة» بالاقتران مع استخدام مبدأ النسخ كما ČS‏ 
الفقه الإسلامي التقليدي » تعد مسؤولة Lai‏ عن تطور هذه النظرة. Lal‏ 
إلى «tS‏ عمل تأويل السلفية التقليدية الجديدة المعتمد على الحديث 

ا وج أل العزية الذي G‏ ا eSI daba‏ اي تي 
هذه الأحاديث النبوية بوصفها معيارية» ومن ثم فهي ملزمة دينياً. 


على سبيل المثال» في سياق مناقشة مفهوم «الولاء والبراء» الذي 
تطرّقنا إليه في الفصل الثالث» يقول الشيخ لحو سنن مول 11 
وهو باحث معاصر من أتباع السلفية التقليدية الجديدة -: إن مفهوم 
«الولاء والبراء» يتعلق بالعقيدة لا بالسياسة» اوهو مفهوم ضخم في Om‏ 


)£1( نال القحطاني شهادته من جامعة أم القرى في مكة. حملت دراسته عنوان الولاء والبراء 
وفقاً لعقيدة السلف» ووزعت على نطاق واسع على شكل كتاب وعلى الإنترنت. وصادق عليهاء من 
بين آخرين» فقيه السلفية التقليدية الجديدة الشيخ عبد الرزاق عفيفي» الرئيس السابق لجمعية أنصار 
السنة المحمدية وعضو هيثة كبار العلماء في المملكة العربية السعودية. 


يخال 


المسلم بمقدار ضخامة وعظمة هذه العقيدة٠»‏ «قضية إيمان وكفر». 
ويضيف بأن «كلمة التوحيد لن ت تتحقق في الأرض إلا بتحقيق الولاء لمن 
يستحقٌ الولاء والبراء ممن يستحق البراء؟. .ثم بالآية الحادية 
ال من Sag‏ المائدة: Sil GÍ GP‏ 1 منوا لا res] hiai‏ 
وَالنْصَارَى yar wi 2 eens AAP‏ ومن ee ais okie Pipes‏ مل Wi‏ لا 
páll ads‏ الظَّالِمِينَ4» للإشارة إلى أن اليهود والنصارى في الماضي 
والحاضر هم خارج حدود الإيمان“. 


فضلاً عن ذلك cals‏ عند ا LYI‏ الأولى من سورة الممتحنة: 
gt ud‏ الَّذِينَ آمَنُوا لا تَنَخِدُوا عَدُوي S555‏ أَوْلِيَاءَ تُلْقُونَ prea‏ 
ِالْمَوَدُة. e$..‏ دون él‏ اعتبار للسياق» وهي علامة مميزة أخرى لمنهج 
السلفية التقليدية الجديدةء مثلما أكدنا في الفصل السابق» يعلق القحطاني 
بالقول : 

«ولما عقد الله الأخوة والمحبة والموالاة والنصرة بين المؤمنين» 
نهى عن موالاة الكافرين كلهم من يهود ونصارى er‏ ومشركين 
em nbs‏ 

cla‏ يصو القحطاني بكل وضوح » عبر استخدام تعبيري المؤمنين 
والكفار LI,‏ مفاده أن «الإيمان» لا يوجد إلا في أمة أتباع محمد المتحققة 
اجتماعياً ودينياً وتاريخياً. 


على نحو مشابه» وفي سياق التعليق على الآية 5 من سورة ة الكافرون 
التي أمر فيها النبي أن يقول للكفار bb eS p>‏ د دين4» يستشهد بابن 
تيمية (ت. ۷۲۸ه)“ء الذي يعده فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» كما 


)££( القحطاني : <http://www.scribd.com/doc/17199503/Al-Wala-Wal-Bara-According-‏ 
to-Salafi-Aqeedah >.‏ 
الصفحات هنا تشير إلى هذه النسخة الإلكترونية» ص AA‏ 
)£0( التحطاني» الولاء coldly‏ ص AY‏ 
(EV‏ ابن تيمية عالم بارز في أصول العقيدة» كان وما يزال شخصية تثير خلافاً عميقأ فيما يتعلق 
بكيفية فهم/ انتحال آرائه/ دراساته و(إعادة) بنائها. جرى إحياء/ تنقيح دراساته وأبحاثه على وجه 
الخصوص بواسطة الحركة الوهابية واستخدمت لأغراضها. ينتمي ابن تيمية إلى المذهب الحنبلي. 
للاطلاع على مزيد من المعلومات عنه» انظر: . > http://www. livingislam.org/n/itay_e.html‏ < 


Vet 


أوضحنا في الفصل الثالث» مخلّص الولاء للمعتقد الحقيقي وفهم العقيدة 
الإسلامية» ومن ثم فهو or‏ منهج السلفية التقليدية الجديدة ولك يؤكد 
القحطانى : 


«ليس في الآية أنه (الرسول) رضي بدين المشركين ولا أهل الكتاب 
كما يظنه بعض الملحدين ولا أنه نهى عن جهادهم كما ظنه بعض 
الخالطين»““. 

هناء وعلى أساس غياب السياق التاريخي الذي يسترشد به منهج 
السلفية التقليدية الجديدة» وآليات هذا المنهجء مثل التجزئة السياقية 
وتعميم السياقي/ الخاص» في الماضي والحاضر» يقدم الحجة على 
أن دين اليهود والنصارى ليس ضحيخاً ومن ثم يحر مهم من مكانة 
«المؤ منين؟. 

Whe‏ مثال آخر by‏ لنا رؤية متعمقة لمفهوم السلفية التقليدية 
الجديدة عن «المؤمن» كما ناقشه القحطاني يتعلق بعدد OLY‏ القرآنية في 
سورتي البقرة وآل عمران التي ذكرت أهل الكتاب واليهود وال GM‏ 


غلى. أساسسن «تعميم الخاص" الذي يعد ملمحأ مميزاً في منهج السلفية 
التقليدية الجديدةء يقول القحطاني: 


«فهذه الآيات وغيرها مما في مثل معناها تبين كيدهم [أهل الكتاب] 
وما يتربصون به للاسلام وأتباعه. ولذلك جاءت آيات كثيرة في تحذير 
المؤمنين ونهيهم عن الاستماع للكفار عامة ولأهل الكتاب hele‏ أو 
طاعتهم» أو اتخاذهم أولياء أو الركون إليهم»” (os‏ 


هناء لا يكتفي القحطاني باعتبار أهل الكتاب من الكفار eha‏ بل 
يساوي بينهم وبين اليهود والمسيحيين كلهمء في الماضي والحاضر» 
ويعدهم معاندين في كفرهم. 


The Search for لكن شكك في هذا الزعم فقهاء مثل خالد آبو الفضل. انظر كتابه:‎ (tv) 
Beauty In Islam (Lanham, MD: The University of America Press, 2001). 


NOA ص‎ col ally القحطاني» الولاء‎ (EA) 
Ae Og ۷۲ ؛ آل عمران:‎ ۱٤٥و‎ ٠١9 البقرة:‎ )59( 
We القحطاني» الولاء والبراءء ص‎ (0۰) 


Viv 


تشمل الأمثلة 2 شواهد من فقهاء العصور الوسطى مثل ابن 
حزم (ت. ٩٥٤ھ(‏ و بن القيم (ت. l avon‏ والطبري (ت. 
OPT:‏ الذين ‘ah,‏ في سان الآية الخامسة من سورة المائدة أن 


أولئك المؤمنين الذين يتخذون اليهود والنصارى بالمعنى العام أولياء قد 
خسروا OP giles!‏ 

على نحو مشابه» يعد المدخلي» وهو فقيه آخر من أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة» اليهود والمسيحيين «من الأمم الكافرةة»ء ويرى أن الله 
وصفهم «بأقبح صفاتهم وتوعدهم أشد الوعيد ولم يذكر شيثاً من محاسنهم 
التي أهدروها بكفرهم وتكذيبهم لمحمد (BB)‏ وما ارتكبوه من كفر 
وتحريف لكتبهم0!””. وفي معرض مناقشته لحكم من يتولى أهل البدع 
وينصرهم على أهل السنة» يشير المدخلي بعد الاستشهاد بالآية 1١4‏ من 
سورة آل عمران» إلى ست مسائل علق عليها القرطبي (ت. OPAN‏ 


«نهى الله عر وجل المؤمنين بهذه الآية أن يتخذوا من الكفار واليهود 
3 الأهواء دخلاء وولجاء يفاوضونهم في الآراء ويسندون إليهم 


Cov), 


مورهمة 


وعلى موقع مشهور على الويب للسلفية التقليدية الجديدة 
¢(www.calgaryislam.com)‏ نجد رسالة قصيرة كتبها راشد عبد المهيمن 


)01( كان ابن حزم مؤرخاًء وفقيهاًء وعالماً بالعقيدة» عاش في الأندلس وينتمي إلى المذهب 
الظاهري (النصي). في مؤلفه كتاب الفصل يشن هجوم على جميع المذاهب الأخرى التي تعتمد 
على العقل ومصادر المعرفة المستمدة من العقل في تفسير القرآن والسنة. 

(OY)‏ كان ابن القيم في الأصل محدثاً وفقيهاً عالماً بالسنة ومفسراً (بدرجة أقل). وهو حنبلي 
وتلميذ ابن تيمية. وما قلناه عن ابن تيمية في الهامش بالأعلى ينطبق على ابن القيم أيضاً. 

(oY)‏ كان الطبري مفسراً ومؤرخاً. pal ers‏ مصدر للتاريخ المبكر للإاسلام؛ OY‏ تعليقه على 
القرآن في كتابه جامع البيان في تأويل آي col all‏ وكتابه تاريخ الرسل والملوك JS)‏ منهما مؤلف 

من Case ٤١‏ جمع ولخص قسماً واسعاً من المادة التراثية. 

.7١8و‎ VAV VAY ص‎ cob Sly القحطانی»› الولاء‎ )( 

Al- Madkhali, The Methodology of Ahlus-Sunnah Wal-Jamaa'ah on Criticizing (00) 
Individuals, Books and Groups, trans. Abu Maryam Isma’eel (Alacron: Al-Ibaanah Publishing, 

2005), pp. 30-31. 

)01( مفسر وفقيه مالكي. أشهر أعماله كتاب الجامع لأحكام القرآن (في التفسير) المؤلف من 
٠٠‏ جزءاً. ترجمت بعض الأجزاء إلى الإنكليزية بواسطة أ. بيولي (لئدن: دار التقوى» ATT‏ 

Yeo القحطانيء الولاء والبراءء ص‎ (ov) 


vA 


بعنوان «هل اليهود والنصارى مؤمنون: موقف الإسلام من أهل الكتاب». 
يستشهد الكاتب مراراً LS‏ فقهاء السلفية التقليدية الجديدة مثل عبد 
الرحمن بن حسن آل الشيخ› وصالح ب بن العثيمين» > كما يستشهد وفقاً 
لمنهج السلفية التقليدية الجديدة الأوسع بالآيات القرآنية» مثل الآية ٠١‏ 
من سورة التوبة” 2*4 والآية WV‏ من سورة المائد:” oo‏ ويختتم بالقول: 

«في الحقيقة» استثنيت ستثليت اليهودية والمسيحية وجميع طرائق الحياة 
الأخرى مما هو مقبول من ane‏ لأنها متجذرة في الكفر والشرك 
في واقع POM‏ 

يصادق OP Le I‏ في الكتاب الذي ينصح فيه شباب fal‏ السنة» 
على هذا الرأي عبر القول: إن الأقليات المسلمة تعيش في «دار TASS‏ 
التي يعني بها الغرب. 

وباتباع خط ار نفسهء يعلد ابن عثيمين في a‏ كارا 
cw pal‏ أن ا الف هم من الكفار ?6 كما دزت i fi‏ 
عن اللجنة الدائمة للبحوث العلمية والافتاء ذ في السعودية تقو ل بكل 
وضوح : 


«من أصول الإسلام أنه يجب اعتقاد كفر كل من لم يدخل في 
الإسلام من اليهود والنصارى fats ser‏ وأنه عدو لله 
ورسوله والمؤمنين» وأنه من أهل النار. OM,‏ 


واعتماداً على ذلك» يمكن أن نستنتج أن مفهوم السلفية التقليدية 


Iga وَمَا أيرُوا إلا‎ Os? مِنْ دُونِ الله وَالْمَسِيِحٌ ابن‎ Lust pets pears «اتَخَذُوا‎ (oA) 
Mig عا شر‎ Sie AY َاحِداً لا َه‎ igh 

Spal 35 ip (04)‏ انوا Gy‏ الله ُو Sh age g Gerth‏ نلك مِنْ الله شيا إن 359 أن 
M3 6354 Sil coral hy‏ وَمَنْ في 250 جمِيعا lls als‏ السَمَوَاتِ وَالأَرْضٍ وَمَا CGE‏ يخْلْقُ مَا 
يَشَاءُ Ae UNG‏ كل saa‏ قَدِيرٌ». 

<http://www.calgaryislam.com/pdf/current/Current/CA01 pdf > , pp. 5-6. (1°) 

(11) الرحيلى» نصيحة إلى شباب أهل السنة» ص .١‏ 

> http://www.calgaryislam.com/pdf/manhaj/MJ19.pdf > . ١ (vy) 

<http://www.islam-qa.com/en/cat/148/ref/islamqa/!0213> , accessed April 8, 2011. (3Y) 
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الجديدة عن «المؤمن؟ يستثني كل أولئك الذين لا يعرفون الآنء أو لم 
يعرفوا في «ell‏ بأنهم مسلمون بالمعنى المتجسد للكلمة. 

وإضافةٌ إلى ما ذُكر LT‏ هنالك عدة آيات قرآنية وعدد من 
الأحاديث» التي co‏ حين انتزعت من سياقها الأصلي الموصوف آنفاً 
وطبّقت بصيغة منزوعة السياق في النظرة إلى الآخر الديني» حيث أكدت 
على التوتر والعداوة بين المسلمين واليهود والنصارى في أثناء العهد 
المدني المبكرء وعبرت عنهما بصب لعنات الله عليهم. نناقش فيما يأتي 
عددا منها. 


ج 5 آيات قرآنية AD:‏ 


«لتجدَنَ SGT‏ الئّاس عَدَاوَة لِنَّذِينَ آمَنُوا الْيَهُودَ وَالنَّذِينَ أَشْرَكُوا. . . » 


(المائدة: (AY‏ 
Spek y l | b>‏ بالل 4 ولا al‏ الآخِر ولا يُحَرمُونَ ما o>‏ 
الله وَرَسُولَُهُ ولا ديون وين Gaull‏ يِن اللي ا otis‏ حَنَّى يُمْطُوا 


AYA عَنْ 6 وَهُمْ صَاغِرُونَ4 (التوبة:‎ iadi 
د أحاديث نبوية‎ 


عن عبد الله بن عمر Ol‏ رسول الله (RE)‏ قال: zan‏ ن أنتم ويهود. 
حتى يقول الحجر: يا مسلمء هذا يهودي ورائي تعال فاقتله» (رواه مسلم). 

عن عبد الله بن أبي مليكه: عن عائشة (BE)‏ أن يهود أتوا النبي GE)‏ 
فقالوا: السام عليكم» > فقالت عائشة: عليكم ولعنكم الله وغضب الله 
عليكمء قال: «مهلاً يا عائشة عليك بالرفق وإياك والعنف والفحش. قالت 
أولم تسمع ما قالوا؟ قال أولم تسمعي ما قلت؟ رددت عليهم» فيستجاب 
لي فيهم ولا يستجاب لهم 138 (أخرجه البخاري). 


)18( لم نضم في هذا الجزء من التحليل الآيات التي تخاطب «الكافرين» بدلا من «أهل 
الكتاب» (مثل : النساء: ١۷ء‏ التوبة: 0 و۷۳ محمد: ٠٤‏ الفتح: YA‏ لكن كما سئرى في القسم 
اللاحق» جرى ربط أهل الكتاب في عدة حالات بالجذر/ ك ف ر/ء وباتباع منهج السلفية التقليدية 
الجديدة» يمكن لهذه الآيات أن تطبق على pl‏ الكتاب» ومنهم المعاصرون؛ أي اليهود والمسيحيين 
في عصرنا الراهن. 


10۰ 


يمكن لطبيعة هذه OLY‏ القرآنية والأحاديث النبوية إذا od‏ من 
منظور السلفية التقليدية الجديدة» أن تفرز مضامين بالغة السلبية وتوفر 
ركيزة ديئية لذات إسلامية معارضة ومعادية للآخر الديني. 


من الأمثلة على هذا النوع من الذهنية والمقاربة لليهود والمسيحيين 
ذلك الذي يجسده الألباني» فقيه السلفية التقليدية الجديدة» حيث يرى أن 
النبي يحرّم التشبه بتحية اليهود والنصارى» ويقول: gol‏ البطلمين الا 
يقيموا علاقة حقيقية إنسائية المرتكز مع غير المسلمين ٠‏ وهو يؤسس 
قراره على مقاربة لا تاريخية ولا سياقية لإننين من أحاديث الحا أحدهما 
برواية عائشة ينسخ حديثأ | بل نة ارول على ر NE‏ 
وبعد أن يلاحظ المقاربتين المتباينتين والخلاف بين الفقهاء التقليديين حول 
هذه قضية التحية cola‏ يستشهد القحطاني مع ذلك بالطبري الذي يؤيد 
الرأي القائل إن الحديث الذي يحرّم إلقاء التحية على غير المسلمين عام في 
الطبيعة» ومن ثم يجب اتياعه» والثاني خاص ويجب ا 


على نحو مشابه» يستشهد الفوزان في أطروحته «الولاء ee‏ 
بالآيتين Oo}‏ من سورة المائدة» والأولى من سورة ة Mial‏ (من 
أخرى) للتوكيد على جوب ألا يتخذ المسلمون غير المسلمين T rf‏ 
السعي للحصول على الدعم والمؤازرة ee‏ 


elisa,‏ وانطلاقاً من المناقشة قشة الواردة ual‏ يولد المذهب الفكري 
للسلفية التقليدية الجديدة» اعتماداً على منهجهاء مفهوماً مجسداً ل «المؤمن» 
لا يشمل سوى أمة محمد بمفهومها الاجتماعي - الديني والتاريخي» 


N. Al-Albanee, «Responding to Salaams of the Jews and the Christians,» accessed (10) 
October 15, 2007, <http://www.bakkah.net > . 


(57) ورد في صحيح البخاري (رقم 57064): وصحيح مسلم (رقم ۱۷۹۸). 

VAY ص‎ coldly القحطاني» الولاء‎ CV) 

۸ یا G‏ الدب ET‏ لا نيوا عدوي Bs‏ واه تُلقُونَ ا 
Ky‏ جَادَكُمْ مِنْ Gaull‏ يُخْرِجُونَ الرّسُولَ ARR hd Sls‏ 
سبيلي وَابيغاء مَرْضَاتِي تُسِرُونَ إلَيهمْ cist uly BIU‏ يِمَا ii‏ وَمَا أعْلَسْمْ وَمَنْ ek i‏ 
Jo‏ سَوَاء KH‏ 


<http://www.calgaryislam.com/pdf/manhaj/16.pdf> , .م‎ 7, accessed January 14,2011. (34) 


\o\ 


sat,‏ على العلاقة المتعارضة والمتنافرة بين المسلمين والآخر الديني. 
۳ - نصوص القرآن ‏ الحديث المتعلقة بحدود الإيمان وفقاً لمنهج 
السلفية التقليدية الجديدة 

سوف نستقصي في هذا القسم كيف يرسم منهج السلفية التقليدية 
الجديدة لتفسير القران والسنةء ويعين حدود الإيمان والكفر ويطبقها على 
غير المسلمين» لا سيّما المسيحيين واليهود. وكحال القسم السابق» قبل أن 
نبدأ بالتحليل النصي» يتطلب التطور التاريخي لمفهوم الإيمان YO Ay‏ 
بعض الشرح والتوضيح للتعرف على فهم السلفية التقليدية الجديدة لهذه 
المفاهيم وتقدير أهميتها وموضعتها في التراث الإسلامي العريض. 

- المفهوم القرآني عن الكفر والإيمان 

يقدم إيزوتسوء اعتماداً على نظريته/ منهجه في علم دلالات الألفاظ 
التاريخي القرآني» عدّة مكونات للمعاني المتضمنة/ المتعلقة بالجذر/ ك ف ر/ 
اعتماداً على استعماله القرآني» وهي : 

١‏ الستر» أو التجاهل المتعمد» أو الجحود = معنى لغوي؛ 

؟ ‏ موقف جاحد تجاه الرحمن وعصيان أوامره؛ 

YT‏ تکذیب الله ورسوله والرسالة السماوية؛ 

٤‏ - الكفر حين يستخدم مناقضاً للايمان؛ 

0 - إنكار الإنسان لوجود الخالق كما يتمظهر في أفعال الغطرسة 
والتكبر والمشاكسة والافتراضات المسقة"" ؛ 

١‏ الكفر المرتبط بالشرك (إشراك آلهة أخرى مع الله) كما مارسه 
المشركون في الجزيرة العربية؛ 


(ve)‏ للاطلاع على المزيد حول معنى الكفرء انظر النص الرئيس اللاحق. 
T. Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur'an (Montreal; McGill University Press, (V 1)‏ 
pp. 119-155.‏ ,)2002 


\oy 


واعتماداً على OLS‏ إيزوتسوء لكن على أساس مقاربة PST‏ دقة من 
ناحية الترتيب التاريخي لتطور معاني الكفر الدلاليةء يقتفي والدمان التطور 
المتراكم لمعاني الجذر اللغوي/ك ف ر/ : بدا من قدرته الكبيرة على 
#التكيف؛».2 والمرور بتطور مثير بالتوافق مع تغير آراء النبي نفسه عن 
معارضيه ومناوئثيه» مروراً بحقله الدلالي كونه تقرر أساساً بوصفه نقيض 
الجذر/أ م ذ/ (الذي استمدت منه كلمة إيمان بالطبع)» Ves‏ إلى ارتباطه 
المتزايد بمفهوم الشرك› Lal‏ الإشارة إليه في سياق «مجموعة من الناس 
الذين تحت على المؤمنين OMe gts‏ 

لأغراض هذه الدراسةء يجب تسليط الضوء على ثلاث نقاط مهمة في 
هذه ree ier omen‏ يفترض مفهوم الكفر مسبقاً الإيمان بالله. AGE‏ يمكن 
تطبيقه على أولئك الذين كذبوا بالله (بالمعنى الوارد في البند ۲ آنفاً)» 
ورسوله» ورسالته» ومن ثم ضلوا سواء السبيل. WE‏ مثلما هو معروف 
على نطاق elg‏ يشير القرآن أساساً إلى اليهود والمسيحيين بوصفهم من 
«أهل HOLS‏ لكن في عدة أمثلة (المائدة: EVV‏ البينة:٠؛‏ المائدة: 
(OV‏ استخدم الجذر اللغوي/ك ف ر/ أيضاًء كما سنبين لاحقاً. . من المهمّ 
أن نلاحظ فى هذا السياق» أن من غير الضروري أن يتضمن ذلك» حين 
نأخذ بالاعتبار المعاني المختلفة المذكورة آنفاً للكفرء انعدام الإيمان» بل 
شكلاً من أشكال التفكير/ العمل الخاطئ حتى من جانب المسلمين» كما 
جاء في الآية ۹ من سورة التوبة: . Eas?‏ مَنْ يَقُولُ Sati‏ لي ولا BH‏ ألا 
في bie sal‏ وَإنَّ ee‏ لَمْحِيطَةٌ KG By‏ التي نزلت حسب التفسير 
التقليدي» في أولئك المسلمين الذين رفضوا المشاركة في غزوة تبوك. 
لکن» حين لا نتبنى متها مولي وموضعياً (اعتماداً على الموضوع) 
للتفسير القرآنى» سنواجه درجة من «الازداوجية» حين يتعلق الأمر 
بالموقف القرآني تجاه اليهود والمسيحيين و«المكانة الناجية» لدينهم. 

ومثلما أشار إيزوتسوء يعتمد المفهوم القرآني للمسلم/ VO EN‏ على 

Weldman, The Development of the Concept of Kufr, p. 443. (vY) 

(۷۳) أو «المؤمن» على وجه الدقة. لكن نظراً لأن الدين في القرآن ودين النبي هو LYI‏ 
وأتباعه هم المسلمون» استخدمت كلمة مسلم هنا. للاطلاع على التطور اللاحق للكلمة في التاريخ 


Donner, Muhammad and the Believers. الإسلامي» انظر:‎ 


1o 


انقسام دلالي واضح إلى > ما. لكن المسلمين غيروا فيما بعد طبيعة جدلية 
المسلم/ الكافر وأدخلوا عنصراً إضافياًء هو مفهوم «مرتكب الكبيرة» أو 
الفاسق. على سبيل المثال» عَدَ الخوارج ‏ أول فرقة إسلامية متزمتة (متطهرو 
الإسلام) ae‏ و و اه ار 
الفاسقين والكفار. LJ‏ المرجئة فقد عدوا الفاسقين مسلمين» > بينما وضعهم 
المعتزلة في فئة PLE‏ من الجدير SUL‏ أن مفاهيم الفسق والكفر 
والنفاق مرتبطة ارتباطاً وثيقاً. . وفي الحقيقة» يعد الفسق والنفاق من أنماط 
الكفر”". وعند تذكر التمايزات الواردة Let‏ نستطيع تحليل عدة آيات 


قرآنية تتناول قضية حدود الإيمان وكيفية التصرف تجاه الآخر الديني. 
١‏ آيات قرآنية 


U3 jas أَوْلِيَاءَ يِن دون الْمُؤْمِنِينَ ومن‎ haii Fry] dts Y> 
وَإِلَى الله‎ CUS الله‎ Shinty HS os موا‎ NY في شَيْءٍ‎ ol مِنْ‎ G8 
AVA الْمَصِيدُ4 (آل عمران:‎ 


Ene pat WU وَالْمْشْرِكِينَ في‎ Les yay 4 bush o> 
.6 : فِيهًا 553 هم شر 73 4% (البيئة‎ 


a Sed ul kè‏ لا ee | sid jill liai‏ هُرُوا Lai;‏ ص 
Saal‏ أُوتُوا الْكتَاتِ مِنْ قَبْلِكُمْ وَالْكُفَارَ i‏ واوا اللّهَ ِن is‏ مُؤْمِنِينَ 4 
(المائدة: OV‏ 


<ِلَقَد 546 الّذِينَ قَالُوا a af‏ هُوّ Sit li‏ مَرْيّمَ...4 (المائدة: AAV‏ 


ees أَهْلٍ الْكتَابٍ وَالْمُشْرِكِينَ مُفْكْينَ حى‎ be كَفَرُوا‎ Salt 35 pd 
.)١ (البينة:‎ ZH 


Y‏ - حديث نبوي 


عن أبي هريرة (ho)‏ أن رسول الله ($E)‏ قال : «والذي نفس محمد 


T. Izutsu, Ethico-religious Concepts in the Qur'an (Montreal, McGill University Press, (Y£) 
2002), pp. 156-162. 


AAT - ۱۷۸ المصدر نفسهء ص‎ (YO) 
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بيده t‏ لا يسمع بي أحد من هذه الأمة يهودي ولا نصراني » ثم يموت ولم 
يؤمن SUL‏ أرسلت به» إلا کان من أصحاب النار» (أخرجه مسلم). 


بسبب العداوة والتوتر بين المسلمين وبعض من أهل الكتاب» يمكن 
لتطبيق آيات «أهل الكتاب» التي تشير إلى «الفاسقين» و«المنافقين؟ Y)‏ سيّما 
فى ضوء الآيتين لاه و ١‏ من سورة المائدةء والآية الأولى من سورة 
البينةء والحديث المذكور آنفا)» أن ينتج بسهولة من استخدام النموذج 
التفسيري للسلفية التقليدية الجديدة. وسوف نناقش ذلك بمزيد من التفصيل 
بعد تحليل مفهوم «الإيمان». 


وكحال مفهوم الكفرء Ja‏ مفهوم الإيمان» من المنظور القرآني» 
اتصالاً (ray‏ بسياق تكشف الوحي القرآني» ومر OY goer‏ في المعنى 

في الفراك نفسه دفي مختلف التعليقات القرآنية في god ley‏ اب 
الإسلامية نتيجة الانقسامات الاجتماعية ‏ السياسية والعقدية العاصفة» 
التي برزت بكل وضوح 5 CASS‏ :إلى خد تعد julia‏ التكويني للفكر 
الإسلامي aw)‏ 


يؤكد إيزوتسو أن الحقل الدلالي للايمان يدور حول مفهوم الكفر 
الذي Jl‏ الجانب السلبي من الحقل الدلالي ومفاهيم المسلم (الذي 
خضع عن طيب خاطر لله وسلم أمره إليه) فيما يتعلق بالاهتداء. والتقوى. 
والشكرء المتصلة إيجابياً به 0 


يشير إيزوتسو إلى «البنية الجوهرية لمفهوم الايمان05(0 ومكوناته 
الأساسية بوصفه مفهوماً عقدياً (لاهوتياً) يهتمّ بالإجابة عن الأسئلة الثلاثة 
الآتية : 


© موضوع الإيمان (أي: من هو المؤمن؟)؛ 


J. Smith, A Historical and Semantic Study of the Term ‘Islam, (Ph.D. Thesis, University (V1) 

of Montana, 1975). 

F. Rahman, Revival and Reform in Islam (Oxford, Oneworld Publications, 2000). (vv) 

Izutsu, The Concept of Belief. (VA) 
VOY LAY المصدر نفسه» ص‎ (V4) 


١6 


© الأدوات LLY‏ للتعبير عن الإيمان (أي: كيف تكون مؤمناً؟)؛ 

© هدف الإيمان (أي: ما الذي يجب أن تؤمن به؟). 

lady‏ لإيزوتسوء. عد علماء العقيدة. بوصفهم ممثلين للمجتمع 
التفسيري القديم» الإيمان منتجاً جانبياً للعوامل الآتية: 

© معرفة الله ¢ 

© تصديق بالقلب؛ 

© إقرار باللسان؛ 

© الطاعة أو الأعمال الصالحة“. 

اختلفت المجتمعات التفسيرية الإسلامية اختلافاً عميقاً حول ما يشكل 
العوامل الجوهرية في الإيمان""“ وما هي تراتبية هذه العوامل التكوينية 
للاإيمان. على سبيل المثالء وكما لاحظنا انفأ. che‏ بعض الفرق 
الإسلامية «الفاسقين» مسلمين» بينما لم تعدّهم غيرها كذلك. 

ومثلما أظهرنا في الفقرة السابقة» فإن تفسير السلفية التقليدية 
الجديدة للدلائل النصية المتعلقة بمفهومي الإيمان والكفر في القرآن 
والحديث» وفقاً لمنهج السلفية التقليدية الجديدة» يتمثل في أن أهل 
الكتاب الذين أشير إليهم في القرآن والأتباع المعاصرين للديانتين 
المسيحية واليهودية هم من الكفار. Wad‏ عن «Hd‏ يجعل الدمج 
المفهومى لمفهومي السنة والحديث «الصحيح!» y‏ سيّما نظرة السلفية 
التقليدية الجديدة للقيمة الإبستمولوجية والتأويلية لأحاديث الآحادء يجعل 
الحديث المذكور آنفاً الذي رواه أبو هريرة «صحيحاً». ومن ثمّ فإنه 
يحظى بتأثير معياري في LES‏ صياغة مفهوم «المؤمن» في فكر السلفية 
التقليدية الجديدة. وبحسب هذه النظرةء فإن الهوية الدينية/ المعلنة لغير 
المسلمين في التاريخ » مثل اليهود والمسيحيين» لا تنضوي ضمن ما يعنيه 
«المؤمن» بالمدلول القرآنى/ السنة. 


AY المصدر نفسه» ص‎ (A+) 
على سبيل المثال» هل العمل (الصالح) ضروري ل «الإيمان؛.‎ (AV) 
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ثانياً: مفهوم السلفية التقليدية الجديدة 
عن مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 

كيف يبني فقهاء السلفية التقليدية الجديدة مفهومهم عن «المرأة 
Lt‏ المثالية دينياً؟ ما هي العوامل التي يمكن اعتبارها مسؤولة في 
منهجهم عن مثل هذا المفهوم؟ قبل أن أحاول الإجابة عن هذين السؤالين» 
أحتاج إلى شرح المعايير التي استخدمتُها في بناء مثل هذا المفهوم. أما 
تبرير المعايير فقد شرححته في الجزء التمهيدي من هذا الكتاب. 

- المعايير المستخدمة لبناء مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 

شيّدت المضامين التفسيرية المتعلقة ببناء مفهوم «المرأة المسلمة؛ 
المثالية دينياً التي ستساعدنا في الإجابة عن هذين السؤالين» حول نظرة 
السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين إلى: طبيعة الجنس الأنثوي 
(والڏگري» ضمنا)ء لا سيّما الجنسانية الأنثوية؛ وموقع المرأة المسلمة في 
المجال الاجتماعي/ العام الأوسعء وخصوصاً غرض ووظيفة الفصل بين 
الجنسين والحجاب/ النقاب؛ والحقوق والالتزامات الزوجية والهدف من 
الزواج. هنالك عدة افتراضات مؤسسة لبناء السلفية التقليدية الجديدة 
والمسلمين التقدميين لمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً على هذه 
المستويات الثلاثة. ومثلما Last‏ في المقدمةء فإن palad‏ المتنافسة 
والمتشعبة ل «المرأة المسلمة» المثالية دينياً تتبدى JS‏ وضوح عند ربطها 
بهذه المسائل. ومثلما تبيّن فى الفصل السابق» فإن الافتراضات المتعلقة 
بالفهم ما قبل الحديث ل «المرأة المسلمة» المثالية دينياً فيما يتصل 
بالمعايير الثلاثة تنطبق على منهجي المذاهب وأهل الحديث dha‏ 

- طبيعة الجنسانية الأنثوية (والذّكرية) وفقاً لفكر المذاهب 

والسلفية التقليدية الجديدة 


من أجل فهم بناء السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين 


لمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياًء من المهم VI‏ مناقشة المعنى 
الكلاسيكي/ التقليدي». الذي يشتغل ضمنه المذهب الفكري للسلفية 
التقليدية الجديدة» لمفهوم الجنسانية الأنثوية» ومن ثم الذكرية ضمناً. 


\ov 


الافتراض الأول الذي يحكم نظرة السلفية التقليدية الجديدة والكلاسيكية 
للجنسانية الأنثوية والذكرية عر اختلافهما الجوهري” Ki‏ ووفقاً لهذه 
النظرة» Jos‏ الجنسانية موقعاً حاسم الأهمية لبناء الذكورة OPE Gg‏ 
Juis‏ إن هذه الاختلافات الجنسية مؤسسة على الطاقات والوظائف 
البيولوجية والذهنية التي تميز بين الجنسين. تعد هذه الازدواجية الجندرية 
(القائمة على النوع الاجتماعي) الطبيعة الأنثوية مستمدة من الذكر 
المتفوق من الناحيتين الأنطولوجية والاجتماعية ‏ الأخلاقية““. فضلاً عن 
ذلك» يعد جسد الأنثى مفسداً جنسياً. ومن ثمّء يُنظر إلى الطبيعة 
الجنسية GSU‏ بأنها «منتشرة وشاملة وضالة ومتعددة الأشكال»*“. 
وبذلك» يمتلك الرجل «رغبة جنسية يتعذر إشباعهاء يثيرها منظر المرأة» 
أو رائحتهاء أو صوتهاء ومن ثم تتشتت طاقته وتتحول من الجهود 
المنتجة إلى النشاط الجنسى المبدد لها“”"“. Ls]‏ إلى ذلك» اعتمدت 
الآراء ما قبل الحديثة حول المرأة على افتراض وجود انقسام (مصطنع) 

بين الجسم والعقل» والجنسانية والروحانية. أما التصنيف الجندري 
(النوع الاجتماعي) الأنثوي فقد شيد أساساً بتعابیر جنسية. ٠‏ جرى ربط 
المرأة مع المجال «اللاديني» للأهواء الجنسيةء وعدت مستودعاً JS‏ 
الجوانب «الدنياه للطبيعة البشرية» المناقضة تماماً للعالم «المتنورة 
للمعرفة (الدينية) الذكرية» التي تمثل المصادر الوحيدة للسلطة المرجعية 
الدينية الفلا 


ناقشت فاطمة المرنيسي وغيرها هذا الفهم للطبيعة الجنسية الأنثوية 


Barlas, Believing Women in Islam-Unreading Patriarchal Interpretations of the Qur'an (AY) 
(Austin University of Texas Press, 2004), pp. 129-167. 


K. Ali, Marriage and Islam in Early Islam, (Cambridge, MA: Harvard University (AY) 
Press, 2010), p. 26. 


.۷ المصدر نفسهء» ص‎ (AE) 
.۱۸۲ المصدر نفسه» ص‎ (A0) 
L. Shehadeh, The Idea of Women in Fundamentalist Islam (Gainsville: University of (A) 
Florida Press, 2003). 
S. Shaikh, «Knowledge, Women and Gender in the Hadith: A Feminist Interpretation» (AY) 
in: I. Omer, Islam and Other Religions-Pathways to Dialogue (New York: Routledg, 2006), pp. 87-97 
esp. 88-90. 
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(والذكرية) بالتفصيل في كثير من أعمالها. وهى تؤكد على أساس الأدبيات 
الإسلامية الكلاسيكية أن الحضارة الإسلامية خلافاً للحضارة الغربية 
الحديثة» طورت مفهوماً فاعلاً ونشطاً للجنسانية الأنثوية ينظم الغريزة 
الجنسية الأنثوية عبر «وسائل حماية وقائية خارجية»» مثل الحجاب والعزل 
والفصل الجندري والمراقبة المستمرة. . تدعم هذه النظرة «نظرية ضمنية» 
مؤسسة على فكرة «كيد النساء؛؛ أي قدرتهنّ على خداع الرجال 
وهزيمتهم» لا بالقوة بل بالمكر والمكيدة*". تعد هذه النظرية طبيعة 
العدوانية الأنثوية جنسية» «تمنح [المرأة المسلمة] جاذبية قاتلة تضعف 
إرادة الذكر على مقاومتها وتعطيه دوراً خاضعاً ومستکیناً UL Ly‏ 
وبذلك» تعد المرأة تهديداً للأمة Wells)‏ الاجتماعي السليم)ء التي جرت 
مفهمتهاء > كما سنری lin‏ بوصفها ذكورية Ls‏ 


ب - موقع المرأة المسلمة في المجال الاجتماعي/ العام الأوسع 
والغرض من الحجاب والفصل الجندري وفقاً لفكر المذاهب والسلفية 
التقليدية الجديدة 


استخدمت الثنائية الجندرية ‏ المذكورة آنفاً باختصارء اعتماداً على 
الاختلاف الجوهري في الطبيعة الجنسية بين الجنسين» وطبيعة الجنسانية 
الأنشوية» العدوانية والمفسدة أخلاقياً (للرجال) - لفرض عدد من القيود 
على المرأة في المجالين العام والخاص. ووفقاً للرأي القائل بالجنسانية 
الأنشور ية الفاعلة والمؤذية أخلاقياً (للرجال أيضاً)؛ عُدت المرأة مصدراً 
Ly‏ للفتنة (الفوضى الاجتماعية و/ أو الأخلاقرة)'“. 


ووفقاً لخالد أبي pall‏ فقد اعتبرت النساء كتلة من الفتن التي 
تتحرك وتتنفس. وجرى تشييد مفهوم المرأة بطريقة مصطنعة لتجسد 


Mernissi, Beyond the Veil-Male-Female Dynamics in a Modern Muslim Society (AA) 
(Cambridge, MA: Schenkman Publishing Company, 1975), p. 13. 

.٠١ المصدر نفسهء ص‎ (A4) 
من الجنسانية‎ inp للاطلاع على مزيد من المعلرمات عن «الفتنة» وةالكيد» بوصفهما‎ (4°) 
Multi-Douglas, Woman's : الأنشوبة التي لا تشبعء وسبباً للاضطراب الاجتماعي-السياسيء» انظر‎ 
Body, Womans word: Gender and ‘Discourse in Arabo-Islamic Writing (Princeton, NJ: Princeton 
University Press, 1991), Chap. 3. 
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OMA at‏ وهكذاء ونتيجة لهذه النظرة إلى الجنسانية الأنثوية» أصبحت 
المرأة رمزاً للفتنة» Chey‏ من القوى المعادية للدين والمجتمع. LÍ‏ فرض 
الحجاب/ النقاب فهو دليل يثبت الجنسانية الأنثوية الخطرة (على عفة 
الرجل)ء وفجور المرأة» ودونيتها إزاء الرجل» إضافة إلى كونه شهادة 
دامغة على الجنسانية الذكرية الضالة» التى تنقاد بطريقة يائسة ودون 
مقنأوقة إلى tags tall‏ تامسن تؤكيدها على أفغال dae‏ الاسلام اي 
حامد الغزالي V0 0A)‏ - ١١١١م)ء‏ الذي يجسد في هذا المسألة نظرة 
المذاهب الكلاسيكية والسلفية التقليدية الجديدة» تقول فاطمة المرنيسي: 
إن النظرة الإسلامية برمّتها للحضارة تتمحور حول «المسعى لاحتواء قوى 
المرأة المدمرة الآسرة؛» OV»‏ من الضروري «السيطرة على النساء للحيلولة 
دون تشتيت انتباه الرجال وصرفهم عن واجباتهم الاجتماعية والدينية» 
بواسطة «إيجاد مؤسسات تعزز هيمنة الذكر عبر الفصل بين الجنسين». أما 
غرض ووظيفة الحجاب/ النقاب فيخدمان وظيفة مشابهة لتلك التي يخدمها 
الفصل الجندري» ويعتمدان على الفهم ذاته للجنسانية الأنثوية والذكرية. 
ووفقاً للمرنيسي» يعد الحجاب في الحقيقة الفعلية «رمزاً للفصل 
الجنسي»؛ لأن الفهم الكلاسيكي للجنسانية «مناطقي» أيضاًء بمعنى أن 
«آلياته التنظيمية تتألف أساساً من تخصيص صارم للمكان لكل من 
الجنسين»؛ إذ ينتمي المجال العام للذكور وحدهم» بينما ينتمي المجال 
الخاص» الأسري» ومجال الجنسانية» إلى OBEY‏ 


ج - الحقوق والواجبات الزوجية والغرض من الزواج وفقاً لفكر 
المذاهب والسلفية التقليدية الجديدة 


ارتباطاً بأول نقطتين ناقشناهما آنفاً» طور الفقه الإسلامي ما قبل 
الحديث نظاماً من الحقوق والواجبات الزوجية. يتصف بالتمايز الحادء 
والاعتماد المتبادل» والارتكاز إلى الجندر (النوع OPC ele‏ ووفقاً 


El-Fadl, Speaking in God's Name, p. 245. (4\) 
Mernissi, Beyond the Veil, pp. 16, 138-140. (ay) 


Ali, Sexual Ethics and Islam: Feminist Reections on Qur'an, Hadith, and Jurisprudence (AT) 
(Oxford, Oneworld, 2006). 
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لأحمدء لعب السياق التاريخي الذي ارتقى فيه هذا النظام دوراً رئيساً 
تقررت فيه العلاقات الزوجية بواسطة الققه الإسلامي الكلاسيكي وورثتها 
السلفية التقليدية OPE ad‏ أما المؤسسات البطركية (الأبوية)» والتة 
الاجتماعي إلى طبقات» والعبودية على وجه الخصوص» فقد مارست i al‏ 
أساسياً على دور ووضع الزوجة والزوج في الزواح“. على سبيل المثال» 

تؤكد كاسيا علي أن الزواج في الجوهر اعتبرء gee‏ 
ie EEN‏ جندرية المرتكز. يقع في صميم هذا العقد صفقة يتم فيها 
مبادلة إتاحة الزوجة ا بحقّها في تلقّي الدعم المالي والإعالة من 
yey ag‏ فضلاً عن ذلك تذكر أن «الفقهاء [الكلاسيكيين] يتقاسمون» 
اساسا نظرة إلى الزواج beg oad‏ من نقل ملكية الزوجة» وعلى وجه 
الخصوص فرجهاء إلى الزوجء مقابل الم“ واعتماداً على هذا 
المفهوم للزواج» أدى واجب المرأة المستمر بأن تكون متاحة جنسياً 
لزوجهاًء إلى منح الزوج سيطرة 3 Als‏ على حركة azo gy‏ إلى a>‏ قدرته 
على منعها من الذهاب إلى المسجدء أو زيارة أهلهاء أو حتى حضور 
جنازة أفراد عائلتها الأقربين» مثل أبويها وأولادها“. أدت هذه النظرة 
إلى الزواج» إضافة إلى القوانين الأخرى المتعلقة بالطلاق والوصاية على 
الأولادء والحقوق والواجبات الزوجية المرتبطة ارتباطاً صارماً بالتمايز 
الجندري» إلى إيجاد علاقة زوجية تراتبية وسلطوية› وتراث إسلامي 
كلاسيكي اعتماداً على المزايا الإبستيمية الذكرية. 


١‏ - المضامين التفسيرية لمنهج السلفية التقليدية الجديدة في تفسير 
القرآن ‏ السنة بالنسبة لبناء مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 


كيف استخدمت الافتراضات التفسيرية (المذكورة آنفاً) التى 3 
فتر کر : 


Ahmed, Women and Gender in Islam (New Haven, CT: Yale University Press, 1992). (44) 
Ali, Marriage and Islam. (40) 
0L المصدر نفسه» ص 2.5 ۱۲ و۲۹‎ (41) 
k. Ali, «Progressive Mustims and Islamic Jurisprudence: The Necessity for Critical (4V) 
Engagement with Marriage and Divorce Law,» in: O. Safi (ed.), Progressive Muslims-On Justice, 
Gender and Pluralism (Oxford: Oneworld, 2003), pp. 169 and 172-179. 
VV" المصدر نفسهء ص‎ (4A) 


Vv 


منهج السلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن ‏ السنة في بناء نسختها عن 
مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً؟ 


أ- نظرة السلفية التقليدية الجديدة إلى طبيعة الجنسانية الأنثوية 
(والكرية) 


لا توجد آيات قرآنية تدعم النظرة التقليدية للجنسانية الأنثوية 
الموصوفة آنفاً. لكن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة يستخدمون عدة آيات 
قرآنية من أجل بناء هذه النظرة. على سبيل المثال» يستخدم ابن إسماعيل في 
كتابه The Veil: Evidence of Niqab‏ (١الحجاب‏ : الدليل على النقابا). VE LYI‏ 
قن سوزة آل ١ oae‏ والاية ۲ من سورة الور 4 والآية ١4‏ هن 
سورة التغابن”''2؛ والآية TA‏ من سورة يوسف» من أجل إثبات أن «القرآن 
أشار إلى خطورة غواية المرأة؛"''. هنالك أيضاً عدد من الأحاديث التي 
تربط المرأة بطريقة مباشرة بمفهوم الفتنةء وسوف نستشهد ببعض منها فيما 
يأتي. مع أنها لا تعد صحيحة US‏ حتى بمعابير نقد الحديث التقليدية. 


«تضع هذه الأحاديث الأساس لمعظم القرارات الناظمة لظهور المرأة 
وسلوكها. . وأصبحت أداة للرموز التي تعطي للمرأة دوراً s‏ يثير الشكوك 
والشبهات أو ينطوي على الخيانة والغدرء ولربطها بالتهديد الداهم الذي 
g AVN i Asse‏ 


As-Sayyid bin للاطلاع على مثال لدعم هذا الرأي وتأييده على أساس أحاديث الآحادء انظر:‎ 
Ahmed Abu Sayf (Abdul Ahad, ed.), The Choice of Every Women (Lahore: Darussalam, 2004), 
pp. 115-116. 
ol لمزيد من المعلوفات الظر التفى الرئيسش‎ 
وَالْفِضَّةٍ‎ ain مِنْ نْ‎ aati pity وَالْبَِينَ‎ « i 3 i حب بُ الشَهَوَاتِ‎ yt 5P AY 
AN BD take وَاللَهُ‎ Shun ماع الْحَبَاة‎ ois م وَالْحَرْثِ‎ or وَالْخَيْلٍ الْمُسَوْمَةٍ‎ 
في دين‎ th by PLA y gle Bu eis واج‎ JF لاني دوا‎ is in ) Qs 9 
مِنْ الْمُؤْمِنِينَ4.‎ ib وَلْيْهَدْ عَذَابَهُمَا‎ pul ells الله‎ ise 3 كسم‎ Sy 
تَمْقُوا‎ is أزْوَاجِكُمْ وَأْلاوكُمْمَدُوَالَكُمْ َاحدَرُومُمْ‎ PIIRE با يها الِب‎ ٠۰( 
خَفُورٌ رَحِيمْ4.‎ AN G وَتَصْفَحُوا وَتَمْفِرُوا‎ 
M. A. Ibn Ismail, The Veil-Evidence of Nigb, trans. انظر أيضاً:‎ egis § sas إن‎ aey) 
Abdallah Elacerti (London: Al-Firdous, 2009), pp. 24-25 and 30. 


El-Fadl, Speaking in Gods Name, p. 236. (vey) 


11۲ 


ويعود السبب أساساً إلى جمع منهج السلفية التقليدية الجديدة 
(والكلاسيكية) للحديث والسنة المرتكزة على الحديث Les‏ على الصعيد 
المفهومى» واعتبار السنة معتمدة على الحديث إبستمولوجياً ومنهجياً» كما 
رأينا في الفصل الثالث. إضافة إلى أن أحاديث الآحادء حتى وإن لم تعتبر 
«صحيحة»”*''2 لأغراض فقهيةء إلا أن المناهج ما قبل الحديثة عدت 
الصنفين مثبتين فيما يتعلق بقضايا الأخلاق والعقيدة''. نقدم فيما يأتي 
alge lode‏ 

عن أبى سعيد الخدري أن رسول الله GR)‏ قال: «... فاتقوا الدنيا 
واتقوا النساء فإن أول فتنة بني إسرائيل كانت في النساء». 


عن عبد الله بن مسعود أن النبي )26( قال: «المرأة عورة فإذا 
خرجت استشرفها الشيطان». 


عن عبد الله بن عمر أن النبي RE)‏ قال: «ما تركت بعدي فتنة أضر 
على الرجال من النساء». 


يستشهد الشيخ ابن باز بالحديث الذي رواه أبو سعيد الخدري والحديث 
الذي رواه عبد الله بن عمر ليحذر الرجال من مغبة الاختلاء بالنساء» 
وزيارتهن على col tl‏ والسفر معهن دون i Pa‏ ويضيف بأن ذلك كله 
يؤدي إلى الفجور والغواية"''“. أما المدخلى فيستشهد بالحديث الذي رواه 
ابن مسعود ويتفق مع هذا OM LI‏ ويستشهد ابن إسماعيل بالأحاديث 
الثلاثة كلها لإثبات الحجة OPUS‏ وكذلك fad‏ محمود”'''“. واعتماداً 
على ما سبق ذكره» كما يؤكد خالد أبو الفضل» ليس من المفاجئ العثور 


)£ +1( وفقاً لمنهج السلفية التقليدية الجديدة؛ كما ناقشنا في بإسهاب في الفصل الثاني» تعد 
أحاديث الآحاد هذه ملزمة the pt‏ 
El-Fadl, Speaking in God's Name, p. 221. 26)‏ 
Ibn Baz, M. Al-Uthaimeen, and Z. Al-Madkhali, Three Essays on the Obligation of (1° 1)‏ 
Veiling, trans. Abu Maryam Isma’eel (Alacron, Al-Ibaanah, 2003), p. 22.‏ 
(VV)‏ المصدر نفسه. 
(VA)‏ المصدر نفسهء ص 1۹. 
M. A. Ibn Ismail, The Veil-Evidence of Nigb, pp. 25-29. (3.4)‏ 
M. Mahmood, How to Protect Youself from the Fitnah of Women, trans. Taalib ibn (1°)‏ 
Tyson (Amman: sootaree’s Center, 2008), pp. 2-21.‏ 


11۳ 


على تعليقات كلاسيكية على هذه الأحاديث cla pe y‏ تستعمل اللغة الآتية: 


«. .. لما جعل الله تعالى فى نفوس الرجال من الميل إلى النساء 
والالتذاذ بنظرهن وما يتعلق بهن فهي [المرأة] شبيهة بالشيطان في دعائه 
إلى الشر بوسوسته وتزيينه له» ويستنبط من هذا أنه ينبغي لها ألا تخرج 

بين الرجال إلا لضرورة» aly‏ ينبغي للرجل غض البصر عن ثيابها 
والإعراض عنها OMG aL.‏ 

ومن ثمّء سوف تبنى هُوية المرأة المسلمة المثالية دينياً» كما سنؤكد 
lin‏ على طول خطوط «غيابها» الكامل عن المجال العام للذكور. على 
سبيل المثال» واعتماداً على حجّة أن النساء مصادر للفتنة» يعد فقيه السلفية 
التقليدية الجديدة الشيخ الميمني أن قيادة المرأة للسيارة أمر يخالف 
op‏ كذلك السير في منتصف الطريق» أو السفر دون محرمء أو العمل 
في محطات الإذاعة OPS Sy‏ وباتباع نمط التفكير نفسه» وعلى أساس 
Gee‏ الغواية والفتنة» يحظر الشيخ ابن جبرين» فقيه السلفية التقليدية 
البارز» Gl‏ نوع من الاتصال بين الرجال والنساءء بما في ذلك تبادل 
الرسائل» والنظر إلى الرجال الأجانب (ولا حتى الصور المعروضة فى 
الشاشات والمجلات)ء والحديث عبر الهاتف؛ OY‏ «فى مراسلة الشبان 
للشابات فتنة عظيمة وخطراً كبيراً ويجب الابتعاد Pte‏ ويستخدم 
الشيخ ابن باز المنطق نفسه لتقديم الحججّة على عدم جواز السماح للنسا 
بقيادة السيارة أو العمل مع الرجال“''. 


ب - نظرة السلفية التقليدية الجديدة إلى هُوية المرأة إزاء المجال 
الاجتماعي/ العام cans‏ لا سيّما غرض الحجاب ووظيفته 


تقودنا الجملة الأخيرة من الشاهد السابق إلى قضية مفهوم «المرأة 


Al-Nawawi, Sharh Sahih Muslim, 9/10, 181, as cited by El-Fadl, Speaking in Gods (111) 
Name, p. 237. 

Oe gy PV ۲ ص‎ (Yous قاعدة الذرائع (جدة: دار المجتمع›‎ t و. الميمنى‎ )۲( 
M. Al-Musnad, ed., Islamic Fatawa Regarding women, trans. J. Zarabozo (11¥) 
(Darrussalam: Riyadh University Press, 1996), pp. 181-182 and 209. 


010 المصدر tai‏ ص ۳۰۹۔ ۳۱۷. 
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المسلمة» المثالية Lyo‏ فيما يتعلق بوظيفتها في المجتمع الأوسع. وعبر دعم 
نظرية الجنسانية الأنثوية الفاعلة الموصوفة MET‏ واعتبار جسد الأنثى 
مفسداً جوهرياً على الصعيدين الأخلاقى والاجتماعى» يفرض Sb‏ مذهبى 
السلفية التقليدية الجديدة والكلاسيكية عدداً من الأنظمة والقواعد التنظيمية 
الاجتماعية/ المكانئية على al‏ تشمل HO tee od‏ 
OP Ota‏ وعزل النساءء والفصل بين الجنسين. وهي مرتكزة إلى أدلة 
القرآن/ الحديث الآتية: 


© الحجاب/ العورة 


١‏ القرآن 

الأحزاب: 04 

G>‏ أَيّهَا Sait Seah eli cess ori Ë igl‏ عَلَيْهِنّ مِنْ 
جَلابِيبِهِنٌ 4 دی اَن S‏ قلا يودي وَكَانَّ الله غَفُوراً رَحِيماً». 

Yi L Ye النور:‎ 

re م دک ری‎ pace áni pal i ie وا‎ bsi كل‎ 


“17 4° È due oS Segre 


ae a ads Gi ib GY SE ولا يدن‎ Se 
etl 3 Seti َو‎ Seb ell 3 Eel 3 Send إلا‎ £ Keay coy ولا‎ 
أو بني أَحَوَاتِهِنَ...4.‎ eh أَوْ بي‎ FLT SdH 


Ve النور:‎ 


«وَالْقَوَاعُِ مِنْ النّسَاءِ اللي لا يرج rire es Fee‏ 
تخ les Su‏ مزه ذا Ses‏ خب لون وال سمي ليم" 


YY #7 الأحزاب:‎ 

GD‏ نِسَاءَ sols Sd Zeal‏ مِنْ Sea by el‏ قلا تَخْضَّعْنَ بِالْقَوْلٍ 
)110( أي ستر الشعر دون تغطية الوجه. 

)1 أي تغطية الشعر ومعظم الوجه (يغض النظر عن العينين). 


110 


gill gaki‏ في lis S shi‏ قَوْلاً مَعْرُوفاً. . 0353 في 558 ولا 
تبرج pay 5 ASS ag AN i AN Éi as‏ الله 
وَرَسُولَه إِنْمَا يريد الله لِيُذْمِبَ عَنْكُمْ 5531 jal‏ الْبَيْتِ وَيُطَهُرَكُمْ 

shal 


oY الأحزاب:‎ 


sab oe line 3139 مِنْ‎ n Los 5A Ate وا‎ .. > 
تَنْكَحُوا َرْوَاجَهُ‎ A ولا‎ 4 all رَسُولَ‎ PY ii لک‎ as ús pas Sii 
عند الله ۾ عَظِيماً».‎ US ذَلِكُمْ‎ of fast بَعْدِهِ‎ oe 


على سبيل المثال» يستشهد الشيخ عبد الله بن عبد الرحمن بن 
جبرين بالايتين Ye‏ 1 من سورة النور ليؤ كد وجوب أن تغطي المرأة 
وجهها ويلاحظ أن الله أمر النساء (في الآية) بأن يضربن بخمرهن على 
جيوبهن» وعندما يرخيئه من الرأس» يغطي الوجه والعنق ومنطقة الصدر 
(VV).‏ 
الأمامية : 


وبدوره» يستشهد الشيخ ابن باز بالآيات ٥۹‏ ۔ ٦۰‏ و٣٣‏ ۔ 77 ولاه 
من سورة الأحزاب» لتقديم الحجّة على أن القرآن يأمر نساء المؤمنين 
كلهن لا مجرد أمهات المؤمنين بالبقاء في البيتء وينهاهن عن تبرج 
الجاهلية؛ أي إظهار الزينة والمحاسن «كالرأس والوجه والعنق والصدر 
والذراع والساق ونحو ذلك من clay‏ لما في ذلك من الفساد العظيم 
والفتنة الكبيرة وتحريك قلوب الرجال إلى تعاطي أسباب الزناء حسب 
Oat,‏ وفيما يتعلق بالآيتين TY - ٠١‏ من سورة النور» يعرف ابن باز 
الحجاب ليشمل جسد المرأة كله بما فيه الشعر والوجهء بحيث تعرف 
النساء بعفتهن. 

وباتباع نمط التفكير ذاته» يستشهد JS‏ من ابن عثيمين والمدخلي 
بالآيات FY ٠‏ و 5١‏ من سورة النورء والآيات 00 1٠١‏ من سورة 
الأحزاب لدعم حجة حجاب المرأة ونقابهاء عبر القول: إن ارتداء الخمار 


M. Al-Musnad, ed., islamic Fatawa Regarding women, p. 295. (11۷) 
Ibn Baz et al., Three Essays, pp. 9-11. (11۸) 
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على الجيوب يستدعي ستر الوجه؛ OY‏ الخمار يوجب AUS‏ أو GY‏ مفهوم 
من j1‏ ثم OM otal‏ 


۲ الحديث 


في كتيب حول واجب الحجاب US calf‏ فقهاء السلفية التقليدية 


الجديدة مثل ابن بازء وابن عثيمين» والمدخلي» جرى الاستشهاد بعددٍ من 
الأحاديث النبوية لتقديم الحجّة لصالح فرض الحجاب والنقاب على المرأة. 


- قال على بن أبى طلحة عن ابن عباس : إن الله أمر نساء المؤمنين 
إذا خرجن من بيوتهن في حاجة أن يغطين وجوههن من فوق رءوسهن 
بالجلابيب» ويبدين عينا أ ee Daly‏ 

ب بعد حادثة الافك تقول عا عائشة: ئشة: فلما سمعت صوته [صفوان بن 
المعطل السلمي] خمّرت وجهي وکان قد رآني قبل الحجاب"'. 


سياط كأذناب البقر Op pe‏ بها الناس» ونساء كاسيات عاريات» OWL‏ 
ONG ae. ee‏ 


د - قال رسول الله GB)‏ » . فالعين تزني وزناها Ay JES‏ 
تزني وزناها اللمسٌء jrs ٠‏ تزني TER‏ الخُطى» SLU‏ يزني jy‏ 


المَنطقء والفَمْ SH‏ وزناه AN‏ والنفس LS‏ وتشتهي» والفَرح يسدق 
ذلك أو OM IS,‏ 


ه ‏ عن أبي حميد أن النبي RB)‏ قال: «إذا خطب أحدكم امرأة فلا 
جناح عليه أن ينظر إليهاء إذا كان إنما ينظر إليها لخطبتهء وإن كانت لا 


OTP gas 


)114( المصدر نفسه» ص ۳۲ NETO‏ 
(VY)‏ المصدر نفسه» ص VE‏ 
(AYA)‏ المصدر نفسه» ص .5١‏ 
(AYY)‏ المصدر نفسه» ص AVY‏ 
OYT)‏ المصدر نفسه» ص VN‏ 
(AYE)‏ المصدر نفسه» ص ۳۸. 


VW 


epee‏ النساء ia ae‏ العيد قلن: يا 3 call‏ إحدانا y‏ يكون لها 
جلباب» فقال النبي GH)‏ لتلبسها أختها من جلبابهاء ويشهدن الخير 
ودعوة ji‏ ا 


č النَبيّ المؤمنات يشهدن‎ ag B50 قالت:‎ (i) عن عائشة‎ - j 

Sabot pale pol Be (28) al Jy‏ م م ينقلبن إلى بيوتهن 
حين يقضين الصلاةء لا يعرفهن dol‏ مِنّ ن gall‏ قَالَتْ: وَكَانَ pe‏ 
الله iba H pe 13) 13} (HE)‏ لو أن رسول الله أدرك ما أحدث النساء 
لمنعهن الس كما aaa‏ نساء بني إسرائيل»). 

ح - عن ابن عمر قال: قال رسول الله )86( : من جر ثوبه AS‏ لم ينظر 
الله إليه يوم القيامة. فقالت أم سلمة: فكيف يصنعن النساء بذيولهن؟ قال: 
يرخين ثيبراً. فقالت: إذاً تنكشف أقدامهن! قال: فيرخينه ذراعاًء لا يزدن 
OTU Ae‏ 

ط ‏ عن عائشة رضي الله عنها قالت: OLS OL‏ يَمُرُونَ G‏ وَنَحْنُ 
مع سول الله (5) مُخْرِمَاتٌء 1G BB‏ & سَدَلَتْ إِحْدَانَا جِلْبَابَهَا مِنْ 

OM EES جَاوَرُونَا‎ IB عَلَى وَجْههَاء‎ tel 


ي - قال النبي GB)‏ لا تتنقب المحرمة ولا تلبس القفازين”*"". 


ك ‏ روى Le‏ الله بن مسعود أن النبي قال: المرأة عورة فإذا خرجت 

يستشهد الهاشمي بأحاديث إضافية لتقديم الحجة على الطبيعة 
الإلزامية للحجاب بما في ذلك النقاب» كما يذكر الآيتين ١ ١‏ من 
سورة النور» وتعليق عائشة : 


(0؟١١)‏ المصدر tami‏ ص fe‏ 
(VY)‏ المصدر نفسه» ص £8 
(YY)‏ المصدر نفسه» ص 80 
(VTA)‏ المصدر cand‏ ص EV‏ 
(VYA)‏ المصدر نفسهء ص 14. 


11A 


«رحم الله نساء المهاجرين الأول لما أنزل الله هوَلْيَضْرِيْنَ Sade‏ 
عَلَى جُيُوبِهِنَ4 شققن مروطهن فاختمرن Os‏ 


يستشهد ابن باز بالحديث الذي رواه ابن أبي طلحة )١(‏ لتقديم 
الحجة على الطبيعة Gol SY)‏ للحجاب والنقاب عبر التوكيد على مرجعية 
ابن سيرين وعبيدة السلماني» ليفسر الآية OF‏ من سورة الأحزاب en‏ 
Sele‏ مِنْ Chg Me‏ بمعنى ستر الوجه والرأس «وأن يبدين عيناً واحدة»؛ 
ويورد ابن باز حديث عائشة المذكور آنقأ as gd (Y)‏ أن النساء بعد نزول 
al‏ الحجاب uy)‏ 04 من سورة الأحزاب)» لم يعد بالامكان التعرف 
عليهن بسبب النقاب الذي يخفي وجوههن. أخيراًء يستشهد ابن باز 
بحديث «صنفان من أهل النار...» مع الحديث المذكور في القسم 
السابق حول طبيعة الجنسانية الأنثوية وعفة النساء المسلمات» للاشارة إلى 
ضرورة عدم التشبه col BIL‏ مثل نساء النصارى اللاتي omh‏ الثياب 
القصيرة» ويكشفن شعرهن وأجزاء من أجسادهن» ويصففن شعورهن 
حسب الزيّ الدارج عند الكفارء ويلجأن إلى التزين بوصلات الشعر 
المعروفة باسم «الباروكة»'"'. 


من ناحية أخرى» يستخدم ابن عثيمين حديث «فالعين تزني. ٠.‏ للتعليق 
على» وتفسير/ توضيح الآية 7١‏ من سورة النورء وتقديم الحجة على أن «من 
وسائل حفظ الفرج تغطية الوجه»٠؛ OY‏ كشفه سبب للنظر إلى المرأة وتأمل 
محاسنها والتلذذ بذلك» وبالتالى إلى الوصول والاتصال بين الرجال 
OL‏ كما يستشهد بحديث «إذا خطب أحدكم امرأة...* ليؤكد أن 
الجمال هدف الخاطب حين ينوي الزواج aly‏ الوجه هو الملمح الرئيس 
للجمال. . ومن أجل إثبات هذا الزعمء يورد حديثاً آخر رواه المغيرة ة بن شعبة» 
الذي خطب امرأة فقال له النبي «انظر إليها فإنه أجدر أن يؤدم بينكما»""'. 
ثم يصوغ LL‏ اعتماداً على حديث أم عطية وعائشة )1 و (V‏ مفاده أن 


Al-Hashimi, The Ideal Muslimah-The True Islamic Personality of the Muslim Woman, (\¥' +) 
(Riyadh: International Institute of Islamic Thought, 2005), p. 75. 


Ibn Baz, Three Essays, p. 23. (۳1) 
TY المصدر نفسه» ص‎ CITY) 
.1١ ۳۹ المصدر نفسهء» ص‎ CITT) 
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الحجاب والنقاب عادة اتبعتها الصحابيات اللاتي يجسدن النماذج التي 
تحتذى للمسلمين كافة» ومن ثم oP‏ من واجب النساء المسلمات اتباع هذه 
النموذج 0 LS.‏ يعد حديث ابن عمر (A)‏ دليلاً يثبت وجوب ستر القدمين 
على ارا ويستشهد بحديث «كان الركبان...٠‏ (9) وحديث YD‏ تتنقب 
المحرمة. )٠١( ٠..‏ وبرأي ابن تيمية لتقديم الحجة على الطبيعة الإلزامية 
لستر الوجه ولبس القفازين لغير OTP ds reall‏ أما الشيخ المدخلي فيستشهد 

بحديث ابن مسعود )١١(‏ لإثبات رأيه بان على المرأة ستر جسمها cals‏ بما بما 
في ذلك الوجه والكفين؛ OY‏ هذه الأعضاء مما يشتهي الرجال""'. كما 
يستخدم ما يدعوه الدليل من القياس» اعتماداً على حجة الفتنة الموصوفة 
Lal‏ ومن الحديث Ou‏ فضلا عن ذلك cals‏ يدعم المدخلي رأيه عن 
الطبيعة dol JY!‏ للحجاب والنقاب عبر الإشارة إلى آراء ابن تيمية» وفقهاء 
الحنابلة المتأخرين مثل ابن النجار الفتوحي (ت. ٠048ه).‏ والبهوتي 
الحنبلي (ت. CANON‏ وغيرهم» مثل الامام الشوكاني (ت. OPM VATE‏ 
يدحض ابن عثيمين أيضاً الأدلة التي يستخدمها أتباع المذاهب الأخرى» 
بصيغة أحاديث نبوية غالباًء OLY‏ الطبيعة غير الإلزامية لستر الوجه 
والقدمين والكفين (المذهب الحنفي OO Ru,‏ 


١‏ - القرآن 
سورة الأحزاب: ۳۲ YY‏ 


Gp‏ يِسَاءَ الت CBN de ols SEI‏ سَاءٍ SER by‏ فلا تَخضّعْنَ بالقَوْلٍ 
r a “6 ow awe‏ 
gill ghg‏ في ليه مَرَضٌ VS Bs‏ م معروفا. ورن ر سر جر 
eu ts‏ الأولى وَأَقِمْنَ الصّلاة وَآتِينَ الرَّكَاةَ وَأَطِمْنَ اللَّهَ 2592059 

EE LEV المصدر نفسه» ص‎ (IVE) 

ET المصدر تفسه» ص‎ (VO) 

.1۹ المصدر نفسه» ص‎ CTV) 

.44- 45 المصدر نقسه» ص‎ CNV) 

OF 84 المصدر نفسه. ص‎ (YYA) 

(39) المصدر نفسه» ص OQ LOY‏ 


۷۰ 


uy‏ يريد oly i‏ عَنْكُمْ Gl gop‏ الْبَيتِ وَيُطَهَرَكُمْ تطهيراً». 
سورة الأحزاب: or‏ 


> .. وڏا $328 be Agila betes‏ وَرَاءِ le‏ ذُلِكُمْ A‏ 
py lt‏ ولوبو وما گان لَكُمْ OF‏ توا رَسُولَ الل ولا OF‏ تتكخوا أروَاجَهُ 
مِنْ fal ws‏ إِنَّ WS K‏ ء عِنْدَ lil‏ عَظِيماً». 

Y‏ — الحديث 


عن عبد الله [هو ابن مسعود] عن النبي RE)‏ قال: «صلاة المرأة في 
بيتها أفضل من صلاتها في حُجرتهاء وصلاتها في مخدعها أفضل من 
صلاتها في Mgrs‏ 

عن أبي بكرة أن النبي قال: «لن يفلح قوم ولوا أمرهم tÍ al‏ 


عن أبي هريرة أن رسول الله )#8( قال: No‏ يحل لامرأة تؤمن بالله 
واليوم الاخر تسافر مسيرة يوم وليلة إلا مع ذي محرم عليهاة. 


اعتماداً على SSL‏ من نصوص القرآن والحديث» عُدت مشاركة 
المرأة في المجال العام» حتى بغرض الصلاة في المسجد» مكروهة 
ومستفزة وتنتهك هذا المجال الذي ينتمي إلى الذكور وحدهم. 

وباستخدام الأدلة الواردة lal‏ وغيرها من الأدلة المشابهة المأخوذة من 
القرآن والحديث» تعد رسالة التخرج في الفقه المقدمة إلى جامعة الملك 
سعود الإسلامية في الرياض» بعنوان: «ولاية المرأة في الفقه الإسلامي»ء 
التي كتبها ح. cogil‏ اعتمادا على منهج السلفية التقليدية الجديدة» تعد 
ولاية المرأة مقيدة بمسؤوليتها عن مالهاء بينما ينحصر عملها في الوظائف 
الطبية أو التعليمية المحددة دون السماح بالاختلاط بين الجنسين» وفي 
إمامة النساء الأخريات في الصلاة. أما أدوارها القيادية (ولايتها) في 
المجالات الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والقضائية والتعليمية والطبية 
والإعلامية فتعد غير شرعية'“". وهو يؤكد ذلك على أساس الحديث الذي 


(VEe)‏ حافظ محمد أنورء «ولاية المرأة في الفقه الاسلاميء» (أطروحة لنيل شهادة 
الماجستير» جامعة الإمام سعود الإسلامية دار بالانسية؛ 6€V944‏ ص ۱۰۷. 
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oe 


رواه Ka gal‏ 63 وغير ذلك من الأسس. ويستشهد الهاشمى ols‏ 
باز“ بالحديث الذي رواه أبو هريرة لتحريم الاختلاط بين الرجال 
والنساء» الذي يمكن أن يؤدي إلى انتشار الفسق والفجور. 


وعلى نحو مشابه» يحرّم ابن عثيمين على النساء لعب أدوار سياسية 
على أساس الحديث الذي ذكر فيه النبي أن النساء ناقصات عقل ودين 
والدليل التاريخي الذي يثبت أن النساء لم يشاركن في اختيار Bh‏ خليفة"“. 


ما هي المبادئ الأساسية في منهج السلفية التقليدية الجديدة التي تعد 
مسؤولة عن هذا التفسير للأحاديث النبوية والنصوص AST A‏ الواردة sai‏ 

من هذه المبادئ الأساسية مفهوم الإرادوية الذي ناقشناه في الفصل 
الثالث» ويتضمن La‏ فقهياً عن إرادة الله. لهذا patel‏ مضامين مهمة 
تؤثر في كيفية تفسير الأدلة النصية القرآنية التي أوردناها آنفاً. على سبيل 
eal‏ أعيدت قراءة/ تفسير الأمر القرآني الوارد في الآيتين !بسن 
سورة النور فيما يتعلق بقواعد اللباس للنساء (والرجال) بوصفه واجبا شرعيا 
- لا نصيحة أخلاقية - يجب أن تطبقه «الدولة الإسلامية؛ وتفرضهء دون أن 
تمنح النساء Gl‏ خيار في هذا الشأن. لذلك» op‏ المفهوم المعياري للصورة 
الذهنية للمرأة ‏ التى عدت EE ite‏ مختلفة عن عورة الرجل try‏ 
لغالبية آراء الفقه التقليدي““ الذي يشتغل علم أصول الفقه من منظور 
السلفية التقليدية الجديدة ضمن إطاره ‏ شمل ستر الجسد بأكمله 
(بالحجاب/ الخمار/ الجلباب) باستثناء الوجه والكفين» أو في بعض 
الحالات تغطية الوجه Lad‏ (بالنقاب)» وبني في علاقته بمفهوم المرأة 


٠ لمحجبة‎ | 
Al-Hashimi, The Ideal Muslimah, p. 82. كما ورد فى:‎ (VEN) 
Ibn Baz, Three Essays, p. 21. (NEY) 


< http://www.calgaryislam.com/articles/islaamic/current-affairs/563-women-in- (NET) 
masjids-andpolitics.html > , accessed January 14, 2011. 
راجع خالد أبو الفضل آراء الفقهاء الكلاسيكيين التقليديين حول تعريف «العورة.‎ OES) 
ويلاحظ أن التعبير استخدم غالباً في سياق مناقشات الفقهاء لما يجب ستره في أثناء الصلاةء وليس‎ 
El-Fadl, Speaking in God's : فيما يتعلق بما يجب ستره خارج أو قاتهاء كما يشيع هذه الأيام. انظر‎ 
Name, pp. 255-258. 

)0 1£( المصدر نفسه. 
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من الملامح المميزة الأخرى لمنهج السلفية التقليدية الجديدة مقاربته 
اللاسياقية أو (فى أفضل الحالات) المهمشة للسياق» لتفسير ومفهمة طبيعة 
المؤشرات والأدلة في القرآن ‏ الحديث. Lady‏ يتعلق ببناء مفهوم «المرأة 
المسلمة؛ المعياريء يتضح ذلك على وجه الخصوص في قضية نظرة 
السلفية التقليدية الجديدة إلى الجلباب/ الحجاب وممارسة الفصل بين 
الجنسين. تبدو هذه الأوامر القرآنية معتمدة اعتماداً كبيراً على EO Shad‏ 
ومن Ce‏ تسترشد السلفية التقليدية الجديدة بمنهج نصي تجزيئي لا 
سياقي ؛ لا يسعى إلى إجراء أيّ تمييز بين الطبيعة الخاصة المحددة الممكنة 
فى الآيتين 44 ٠١‏ من سورة الأحزاب» والطبيعة الأكثر عمومية للآيتين 
۳١-١‏ من سورة النور. لذلك» اعتمدت تفسيرات السلفية التقليدية 
الجديدة في هذا السياق على ما ayes‏ في الفصل السابق ملمح «تعميم 
الخاص» في منهجها ونزع الآيتين 54 ٠٠‏ من سورة الأحزاب من 
سياقهما التاريخي. غياب مقاربة المقاصد عنصر آخر من عناصر منهج 
السلفية التقليدية الجديدة يؤدي إلى هذا النوع من المنطق؛ أي إن الآيات 
القرآنية المتعلقة بالحجاب يمكن أن تفهم من حيث إنها تشجع بعض 
المبادئ الأساسية مثل الحشمة والحياءء وأن الحجاب كان وسيلة حساسة 
ثقافياً نحو تحقيق هذه المبادئ الأخلاقية وليس غاية فى حدّ ذاته. فضلاً 
عن ذلك al cals‏ دمج السلفية التقليدية الجديدة pes‏ السنة 
والحديث» لا سيّما رأيها فى القيمة التأويلية لأحاديث الآحادء إلى جعل 
الحديث آنف الذكر dae‏ فيما يتعلق بمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية 
دينياً. واعتماداً على هذه السمات والملامح المميزة لمنهج السلفية التقليدية 
الجديدة لتفسير تعاليم القرآن والسنةء بني مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية 
Lap‏ بالإشارة المرجعية إلى مفهوم المرأة المحجبة والمعزولة» التي تبقى 
ضمن المجال الخاص لبيتها ونادراً ما تغامر بالخروج إلى المجال العام 
للأمة eg Sal‏ 


)12( مثلما يؤكد المسلمون التقدميون. انظر الفصل ۷ من هذا الكتاب. 
)۱٤۷(‏ انظر على سبيل المثال: Umm ‘Abdillah Al-Waadi'ceyah, «The Manners of the‏ 


Woman Leaving the House,» accessed October 16, 2007, <http://www.therightouspath.com >, 
and M. Ismail, The Hijab Why?, < http://www. saaid.net > 
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ج - النظرة إلى الحقوق والواجبات الزوجية 

من أجل بناء هذا البعد لمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياًء 
يستخدم أتباع السلفية التقليدية الجديدة عدة آيات قرآنية والعديد من 
الأحاديث OME LN‏ 


)١(‏ القرآن 
النساء: need VE‏ َوَامُونَ عَلَى ob‏ ما fad‏ الله pean‏ عَلَى 
بَعْضٍ وَيِمَا gai‏ | مِنْ أَمَوّالِهِمْ فَالصَالِحَاتٌ SHG‏ حَافِظَاتٌ he ty AY‏ 


a ويام‎ os 


الله Pug‏ تَخَافُونَ نشوزهن Sh gland‏ وَاهْجْرُوهنٌ في الْمَضاجع IPEN‏ 


” p 


hs کان ملا‎ A a سبلا‎ Sls قلا توا‎ pL Oy 
58 dei ولا‎ es É feh 5253 البقرة: ۲۲۸: لوَالْمُطَلَقَاتُ‎ 
WES) نا خلج الله في امون إذ كن بوي بالل تالم‎ s i 
عَلَيْهِنَ‎ gill Ji $ أَرَادُوا إضْلاحاً‎ b ردهن ن في ذلك‎ jal 5435.25 
KS عَزِيرٌ‎ At دَرَجَةٌ‎ gle EUS “ey 
الحديث‎ (Y) 


هنالك العديد من الأحاديث النبوية التي تسلّط الضوء على أهمية طاعة 
الزوجة العمياء ء للزوج بوصف ذلك واجبأ دينياً وشرطأ مسبقاً للنجاة من 
العذاب في الآخرة» بما في ذلك الا SE re‏ المي ندا 
يرغب الزوج» أو عن صيام النوافل***'*» أو رفض الرأي القائل إن النساء 
ناقصات «fae‏ أو واجب الزوجة في توفير المتعة الجنسية للزوج» الذي 
يشكل BV‏ المنطقي للنكاح (عقد الزواج) O°‏ يمكن العثور على مجموعة 
من هذه الأحاديث في كتاب فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» مثل: 


محمد شو مان «الزوجة الصالحة» Righteous Woman‏ . 


(VEA)‏ لدواعي الاختصارء لن يناقش سوى عدد محدود منها في هذا الجزء من الفصل. 
)154( الصوم في غير شهر رمضان. 
)16١(‏ وققاً لقانون الأحوال, الشخصية الإسلامي (التقليدي)ء «أهم الحقوق الزوجة التي 
يرسخها العقد إتاحة الزوجة جنسياً مقابل etza! le}‏ حسب كاسيا علي. حول هذا الموضوعء 
النظطغر: K. Ali, «Money, Sex and Power: The Contractual Nature of Marriage in Islamic‏ 
Jurisprudence of the Formative Period,» (PhD Thesis, Duke University, 2002).‏ 


ivé 


وكتاب مجدي الشهاوي «الخلافات الزوجية: الأسباب والعلاج» 
Marital Discord: Causes and Cures‏ . 

إضافة إلى كتاب ألّفه أحد أتباع السلفية التقليدية الجديدة» أحمد أبو 
سيف» بعنوان +The Choice of Every Woman‏ حيث اعتمدت هذه الآراء على 
الأحاديث الصحيحة. نستشهد هنا بعدد محدود من الأمثلة: 


عن أبي هريرة أن النبي GE)‏ قال: اق الزوع جلى زوج لو كاحي 
قرحة فلحستها أو انتثر ثر منخرأه صديدا الم ما أدت Roa, Pye‏ 


إلى المصلى ثم انصرف فوعظ الناس وأمرهم بالصدقة فقال: «أيها الناس 
تصدقواء فمر على النساء فقال: يا معشر النساء تصدقن فإني رأيتكن أكثر 
أهل النار. فقلن وبم ذلك يا رسول الله؟ قال: تكثرن اللعن وتكفرن 
ا 

قال رسول الله BS)‏ «لا ينظر الله إلى امرأة لا تشكر لزوجها وهي 
EY‏ 

في كتاب أبي سيف» نجد الأحاديث الآتية حول الموضوع نفسه: 

قال رسول الله )$5( : 

«يا معشر النساء اتقين الله والتمسن مرضاة أزواجكن فإن المرأة لو 
تعلم ما حق زوجها لم 4 قائمة ما حضر غذاؤه وعشاۋه». 

as) ae‏ أذ د لا حي Sey‏ اة أن تنخة لوجقا من 

«اثنان لا تجاوز صلاتهما رأسيهما: عبد Gel‏ من مواليهء وامرأة عصت 


; ا )10€( 
زوجها حتى ترجع؟ . 


M. Shooman, The Righteous Wife, trans. Abu Talhah Dawood (Al-Hidaayah (101) 
Publishing and Distribution, 1996); Abu Saif, The Choice of Every Woman, p. 115. 


M. Shooman, The Righteous Wife, pp. 12, 15 and 25. (\oY) 
المصدر نفسه.‎ (VOY) 
Abu Saif, The Choice of Every Woman, p. 112. (16€) 
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ويستشهد الشهاوي بالأحاديث الصحيحة الآتية ويلاحظ أن من حق 
الزوج الحصول على المتعة الجسدية من زوجته في الأوقات كلها. 

قال رسول الله )38( : 

«إذا باتت المرأة هاجرة فراش زوجها لعنتها ISAS‏ حتى تصبح». 

«إذا الرجل دعا زوجته لحاجته فلتأته وإن كانت على التنور»**". 


(V0) 


ويستشهد محمد شومان في کتابه «الزوجة الصالحة» بالذهبى 
(ت. 58لاه)ء الذي يقول في كتابه «الكبائر» فيما يتعلق بمفهوم «المرأة 
الصالحة» : 


«فالواجب على المرأة أن تطلب رضا زوجها وتجتنب سخطه ولا تمتنع 
منه متى أرادها. . . وينبغي للمرأة أن تعرف أنها كالمملوك cca‏ فلا 
تتصرف في نفسها ولا في ماله إلا بإذنه. وتقدم حقه على حقها وحقوق 
أقاربه على حقوق أقاربها وتكون مستعدة لتمتعه بها بجميع أسباب النظافة 
ولا تفتخر عليه بجمالها ولا تعيبه بقبح إن كان فيه. ويجب على المرأة 
أيضاً دوام الحياء من زوجها وغض طرفها قدامه والطاعة لأمره والسكوت 
عند كلامه والقيام عند قدومه والابتعاد عن جميع ما يسخطه والقيام معه 
عند خروجه وعرض نفسها عليه عند نومه وترك الخيانة له في غيبته في 


OM tay فراشه وماله‎ 


ما هي الافتراضات التفسيرية التي تحكم منهج السلفية التقليدية 
الجديدة وتعد مسؤولة عن تبني هذه النظرة بوصفها مرتكزة إلى التعاليم 
المعيارية للقرآن - السنة؟ 


بغضّ النظر عن منهج السنة المرتكز على الحديث الذي ناقشناه آنفاًء 
هنالك عدد من الافتراضات التفسيرية للقرآن تولد هذا الجانب من نسخة 


M. Ash-Shahawi, Marital Discourse: Causes and Cures, (Houston, TX: Dar-us-salam (100) 
Publishers, 2004), pp. 37-40. 


)103( کان الذهبي عالماً مختصاً بالحديث و مرجعية في قواعد تفسير القرآن. انظر: <http://‏ 
www,sunna.org/history/Scholars/al_: dhahabi.htm > , accessed January 15, 2010.‏ 


M. Shooman, The Righteous Wife, p. 27. (yov) 
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السلفية التقليدية الجديدة للمفهوم المعياري ل «المرأة المسلمة». على سبيل 
المثالء تفترض النزعة التفسيرية ل «القصدية» التي ناقشناها وعرّفناها في 
الفصل السابق» بوصفها تركز على مقصد المؤلف وغرض التفسير وأهمية 
قابليتها للاكتشاف» تفترض في الجوهر أن من الممكن تفسير النص 
القرآني بموضوعية تامة دون افتراضات أو أفكار مسبقة. وإلى جانب 
المعرفة (الإبسيتمية) ما قبل الحديثة لمنهج السلفية التقليدية الجديدة» 
يؤدي «القصد؛ إلى مقاربة تعد فهم مجتمعات التفسير ما قبل الحديثة 
لصورة المسلم المعيارية إما غير تفسيرية على الإطلاق (بل أوامر الإرادة 
الإلهية غير القابلة للنقاش)» أو تعد هذه التفسيرات الاحتمالات التفسيرية 
الشرعية الوحيدة التى يمكن أن تنتجها أدلة القرآن (والحديث) ذات الصلة. 
على سبيل المثال» ثفهم/ تُفسّر TEAM‏ من سورة آل عمرانء والآيةٌ ۲۲۸ 
من سورة البقرة» اللتان تتناولان قضية العلاقة بين الزوج والزوجة» 
بوصفهما تمنحان الزوج قوامة متأصلة من عند الله على الزوجة التي 
ينحصر واجبها في طاعة الزوج؛ لأنها الطريقة الوحيدة التي فهمتهما بها 
التفسيرات التقليدية والفقه التقليدي» حيث عدّت US‏ منهما قابلة للتطبيق 
فى JS‏ زمان ومكان بغض النظر عن تغير السياقات الاجتماعية أو الثقافية 
أو القانونية أو السياسية. 

وهكذاء يستشهد محمد شومان» وهو باحث poles‏ يتبنى فكر السلفية 
التقليدية الجديدة» بتفسير فقيه سعودي بارز هو السعدي (ت. CVT OV‏ 
الذي يؤكد فيما Gla‏ بتفسير الآية TE‏ من سورة النساءء والآية ۲۲۸ من 
سورة البقرة» ما يأتي: 

«... بسبب فضل الرجال على النساء وإفضالهم عليهن» فتفضيل 
الرجال على النساء من وجوه متعددة: من كون الولايات مختصة بالرجال» 
والنبوة» والرسالة... وبما خصهم الله به من العقل والرزانة والصبر 
والجلد الذي ليس للنساء مثله... فعلم من هذا كله أن الرجل كالوالي 
والسيد لامرأته» وهي عنده عانية أسيرة خادمة. فوا يقوم بما 
استرعاه الله به. ووظيفتها: القيام بطاعة ربها وطاعة زوجها» 2 . 


As-Sa’di, Taysirul-Karim-Rahman, as cited in M. Shooman, The Righteous Wife, p. 10. (10۸A) 
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من الملامح الأخرى المميّزة لمنهج السلفية التقليدية الجديدةء 
وناقشناه في الفصل السابق» التجزئة النصية: أي التحليل التجزيئي الخطي 
آية TN cal‏ سورة» والتعليق على النص القرآني والإهمال النسبي 
للنظم البنيوي والموضوع. على سبيل المثالء يمكن لمفهوم «المرأة 
المسلمة» المثالية دينياً أن يربط بمنهج السلفية التقليدية الجديدة الذي 
يتجاهل/ يقلل أهمية آيات المساواة بين اللجنسين الحاضرة فى الت SOOT‏ 
ويركز على بضع آيات» مثل VE LYI‏ من سورة النساءء والآية YYA‏ من 
سورة البقرة (الواردتين آنفاً) لإعطاء الأولية لهيمنة الذكور على المساواة 

بين الجنسين. في هذا السياق» ISH‏ شحادة» في معرض تحديد ما تصفه 
بالإسلام الأصولي» أن مؤيديه وممثليه يتشبثون بعناد بتفسير متحيز للقرآن 
والحديث» ويشددون على حفنة من OLY‏ والأحاديث التى يمكن تفسيرها 
بطريقة تزدري بالمرأة» مع تجاهل العديد من الآيات والأحاديث الأخرى 
التي تؤكد بوضوح لا لبس فيه المساواة الجندرية""'. 

فضلاً عن ذلك كلهء يؤدي منهج السلفية التقليدية الجديدة» بتوجهه 
الحرفي واللغوي المرتكز على توليفة تجمع الإرادوية الأخلاقية والدور 
المقيد للعقل» إلى تأويل يعد Gl‏ دلالة نصية في جملة Gyles‏ الحديث 
«الصحيح» مثل تلك التي أوردناها let‏ فيما Gian‏ بالنساءء اوي 
لمفهوم السنة» حتى إذا ناقضت العقل أو كانت منفرة من الناحية الأخلاقية 
(القيم المرتكزة على الواقع الموضوعي). لذلك» fas op‏ ملخا Ai‏ 
لمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياًء وفقأ لرأي السلفية التقليدية 
الجديدة» تمثله الزوجة المطيعة المستكينة والصامتة التي ينحصر واجبها 
الديني في إمتاع الزوج وإشباع رغباته (الجنسية). 


)104( مثل الآية ٠١‏ من سورة الأحزاب؛ والآية 7١‏ من سورة الروم؛ والآية VAA‏ من سورة 
الأعراف؛ والآية 77 من سورة النور؛ والآية ١‏ من سورة الحجرات؛ والآية الأولى من سورة 
النساء. تؤيد هذه الآيات المساواة الوجودية بين الجنسين والمساواة الجوهرية بين البشر كلهم على 
الرغم من الاختلافات والفوارق في اللغة أو لون البشرة أو الإثنية. سوف نناقش بعضها في الفصل 
السابع فيما يتعلق بمفهوم المسلمين التقدميين لالمرأة المسلمة؛ المثالية دينياً. 

Shehadeh, The Ideal Women, p. 248. (v0) 
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glad) (لفصل‎ 


المسلمون التقدميون ‏ مفهمة التراث الإسلامي 
ودراسته بغرض فهمه 


il,‏ هذا الفصل من أربعة أقسام: يهدف القسم الأول إلى تقديم 
مناقشة حول بعض الموضوعات المحددة والمؤسسة لنظرة المسلمين 
التقدميين إلى العالم. ويضع الثاني والثالث سياقاً تاريخيأ لفكر المسلمين 
التقدميين فيما يتعلق بأغلبية أسلافهم الفكريين المنتمين إلى العالم 
الإسلامي والعالم غير الإسلامي. أما القسم الرابع فيقدم لمحة لمقاربة 
المسلمين التقدميين لمفهمة التراث الإسلامي ودراسته بغرض فهمه ومفهوم 
المعرفة (الإبستيمية) الحديثة/ الحداثية. 


أولاً: المسلمون التقدميون: الموضوعات العامة المميزة 
لنظرة المسلمين التقدميين إلى العام و أهم الدعاة والممثلين 
سوف أقدم في هذا القسم بعض الموضوعات العامة التي تُميّز ŠPI‏ 
نظرة المسلمين التقدميين''' الإجمالية إلى العالم. من المهمّ أن نذكر منذ 
البداية أن مفهوم ت في تعبير فكر المسلمين التقدميين لا تجري مفهمته 
وفقاً لنظرة هيغل - فو كوياما إلى التاريخ/ الزمن بمعنى حتمية التغيير» بل إن 
«التقدم؛ مؤطر في مجال «احتمال» التغيير”''. يستخدم موسى» أحد أبرز 


(۱) استعرت تعبير «تقدمي» من كتاب من تحرير عميد صافي سبق أن استشهدت به. انظر: O.‏ 
Safi, ed., Progressive Muslims (Oxford: Oneworld, 2003).‏ 


.٠١١ ١۱١۸ المصدر نفسه» ص‎ (Y) 
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المنظرين الفكريين خلف فكر المسلمين التقدميين» مفهوم «التقدم؛ بمعنى 
شيء «محتمل لا حتمي» مع الوعد Ob‏ التغيير قد يحدث بأشكال متنوعة 
ومتعددة». ومن ثمّء ووفقاً لهذا الفهمء لا يتأسّس مفهوم «التقدم» على اسرد 
توتاليتاري للتقدم المدفوع بالعلموية والرأسمالية الليبرالية»» أو فكرة «نظرية 
التقدم الحتمي أو الرؤيوي» المتأصلة في الإطار الأوسع للحداثة الفريدة". 
بدلا من ذلك» تتم مقاربة التاريخ والاستقصاء التاريخي من منظور فوكوي 
(نسبة إلى ميشيل فوكو) يتصل بالنسب (السلالة)» وتعد وفقاً له «الأفكار» 
والمؤسسات» والممارسات منتجات فريدة لتجمعات تاريخية محددة» كاملة 
في ذاتهاء دون الإشارة إلى القيم أو المثل اللاتاريخية التي تنجح أو تفشل 
في التوافق Celgene‏ والمهم أن الإسلام «التقدمي» ليس «أيديولوجية 
جاهزة» أو عقيدة معيارية شائعة» أو حركة» أو مجموعة من المبادئ» كما 
يحذّر موسى» وليس مذهباً فكرياً؛ لأنه أكثر من مجرد نظرية منهجية لتفسير 
الشريعة» والعقيدة» والأخلاق» والسياسة الإسلامية. إن نظرة المسلمين 
التقدميين إلى العالم مؤسسة على أكثر من مجرد JA‏ ونصوص» 
وممارسات» tgs Wy‏ وبقدر أهمية هذه العوامل للمسلم التقدمي» فهي 
تضم Sule Lad‏ إضافياً غير محدد «يشمل هذه الأشياء كلها التي تجعل المرء 
يشعر بالانتماء“. إن كونك» وإحساسك بأنك مسلم تقدمي» يعنيان في 
أفضل الحالات ‏ كما يؤكد موسى ‏ ممارسة مضمومة من الولاءات 
والالتزامات عملاً يطبق . 


فضلاً عن أن «الرؤية الكونية»“ للمسلمين التقدميين باستخدام 


)1( المصدر نفسه. ص NANA‏ 

H. Azam, «Sexual Violence in Maliki Legal Theory -From Discursive Foundations to (£) 
Classical Articulation,» (PhD thesis, Duke University, 2007). 

)0( لكن ذلك لا يعني أن هذه العوامل لا تلعب دوراً مهمأ في طريقة بناء النظرة إلى العالم. 
E. Moosa, «Transitions in the ’Progress’ of Civilization,» in O. Safi, ed., «Voices of (1)‏ 
Change,» Vol. 5, in V. J. Cornell, ed., Voices of Islam (London: Praeger, 2007), pp. 115-130 and‏ 
.126 
Moosa, «Transitions,» pp. 115-118. (v)‏ 
(A)‏ انظر: F. Esack, «Contemporary Democracy and Human Rights Project for Muslim‏ 
societies,» in Contemporary Islam, ed. Abdul Aziz Said, et al. (London and New York: Routledge,‏ 
pp. 117-129.‏ ,)2006 


كلمات إيزاك. أحد أبرز المصممين والممثلين الفكريين لهاء تتميز 
بالتزامات وولاء لبعض المُثل والقيم والممارسات والأهداف المعينة التي 
يتم التعبير عنهاء وتأخذ USS‏ في عدد من الموضوعات المختلفة. تتعلق 
هذه الموضوعات أساساً بقضايا تتصل بموضعة المسلمين التقدميين بالنسبة 
ل: )١‏ القوى الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية المسيطرة أو 
المهيمنة التي كثيراً ما تسمى «الإمبراطورية»؛ (Y‏ تراثهم الإسلامي 
الموروث؛ (Y‏ مفهمتهم لفكرة الحداثة. 


من أبرز هذه المثل والممارسات الالتزام بما يدعوه إيزاك «التضامن 
الميدئى أو النبوئي»؛ أي الانخراط مع المجتمعات المهمشة والمضطهدة 
في العالم التي تواجه الظلم الفعلي. يجب التمييز/ عدم الخلط بين هذا 
التضامن المبدئى وبين ما يدعوه إيزاك «الأخلاق المناسبة أو الموضعية»؛ 
أي حسب رأيه: الخطابات العامة الراهنة المهيمنة للمسلمين» التي تعد 
استراتيجية» ومنفعية» واستيعابية في Mga’‏ وبكلمات إيزاك» تتمثل 
الاهتمامات الأساسية للمسلمين التقدميين في: 

«النضال [بطريقة مباشرة] ضد الينى العالمية للقمع الاقتصادي» 
والجندري» والجنسي. .. cel]‏ وضمان أن ب يصبح المضطهدون مرة أخرى 
لاعبين فاعلين في التاريخ. يشمل هذا النضال ee‏ لنا [نحن المسلمين 
التقدميين] محورية الدور ‘Yl‏ وتخيل البشر بوم Coll‏ الذين 
يحملون روح الله وتقدير قيمة الإسلام بو صفه خطاباً تحرير oe aL‏ 


فى هذا السياقء OL‏ هيمنة البنى والمؤسسات والقوى 
(«الامبراطورية») السياسية والاجتماعية والاقتصادية المرتكزة على السوق 
Zot‏ الحديث» التي تدعمء وتحافظ علىء أو لا تنتقد الوضع القائم 
(الظالم)ء تواجه بمقاومة شديدة من المسلمين التقدميين وتناقض برأيهم 
نظرتهم الإجمالية إلى العالم» بما في ذلك فهمهم للإاسلام؛ OY‏ 
1a, bl YP‏ حولت واختزلت الإنسان» حامل روح الله إلى مستهلك 
اقتصادي بالأساس «(HOMO AECONOMICUS)‏ ما ينتج تفاوتاً اقتصادياً 


Esack, «Contemporary Democracy,» pp. 125-126. (4) 
AVY المصدر نفسهء ص‎ (19) 
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Las‏ بين غالبية سكان العالم الفقراء ذ في الجنوب والأقلية الغنية في 
الشمال. lias‏ لعميد صافي» تتألف هذه «الإمبراطورية» من قوى متعددة 
AJD‏ القوى القمعية والمدمرة للبيئة للشركات متعددة الجنسيات التي 
00 مصالحها OY‏ بمصالح الحكومات الأحادية للامبريالية الجديدة. . 
لعي تضع الربح قبل حقوق الإنسان والمصالح الاستراتيجية قبل كرامة 
fo, Sy‏ 
من الموضوعات المركزية التي تن تنتشر في فكر المسلمين التقدميين 
الرغبة في إظهار مركزية كل إنسانء وفرادتهء والقيمة المتأصلة فيه بوصفه 
Lake‏ وحاملاً روح الله. ريما يجد هذا الرأي أوضح تعبير له فيما يقوله 
صافي : 
دجن فى م در الل التعدمي فكرة بسيطةلكن تورك : 
لحياة كل رجل أو امرأة» مسلمأ كان أم غير > غنياً أم فقيرأء 
«شمالياً؛ thy ger? of‏ القيمة الجوهرية ذاتها بالضبط»"'. 


ويضيف : 


ad‏ أجندة المسلم التقدمي بنتائج وتبعات المقدمة المنطقية التي 


تؤكد أن للبشر كلهم القيمة الجوهرية ذاتها؛ OY‏ القرآن يذكرنا بأن في كل 
واحد منا نفس من OP UM‏ 


ومن ثم يشدد المسلمون التقدميون على طبيعة الخالق الشمولية 
وشمولية الإيمان ذاته عبر إظهار اهتمام الله بالبشر عمومأ والتسامي على 
التفاصيل الصغيرة للنزاعات والمشاجرات الدنيوية التافهة. 


هنالك موضوع بارز آخر يحضر في فكر المسلم التقدمي يتعلق بقضايا 
الديمقراطية وحقوق الإنسان. ينظر المسلمون التقدميون إلى خطاب 
الديمقراطية وحقوق الإنسان المنبئق من المناطق الجغرافية لمركز 
الإمبراطورية» بكثير من الريبة والشك؛ بوصفه يؤدي في أغلب الأحيان 


Safi, Progressive Muslims, p. 3. (\\) 
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Olas) ta‏ طروادة للاستعمار ال وينظر إليه بعين الشك 
أيضاً؛ لأنه لا يرتقي إلى معاييره الأخلاقية ذاتهاء لا سيّما فيما يتعلق 
بالقضايا التي تؤثر في المسلمين LSE‏ مباشراً (دون أن تنحصر OOS‏ 

في هذا السياق» يؤكد إيزاك أن من الملامح والأهداف المهمة 
لكونك مسلماً تقدمياً «المجاهرة بالحقيقة أمام السلطة» عبر الانخراط في : 
1( نقد ذاتي مستمر يمكن الملتزم بفكر المسلمين التقدميين من الولاء 
بكل إخلاص GA‏ المجتمع العادل بطريقة تمنعه أيضاً من الانحياز إلى 
ae‏ أصحاب الأجندات الخاصة أو توسع الإمبراطوريات...»؛ (Y‏ 
مواجهة الإمبراطورية في ضوء البند ١ء‏ دون تعريض الإنسانية المتأصلة في 
آرلئك الذين (Y ie re a‏ ماي أولنك الذين کر as‏ 
الإسلامية من الإمبراطورية OVa‏ 


يعنى هذا كله أن المسلمين التقدميين ينخرطون فى «نقد متعدد» 
«يستلزم مقاربة متعددة الرؤوس اعتماداً على نقد متزامن للعديد من 
المجتمعات والخطايات التي نتموضع [نحن المسلمين التقدميين] 
OLS‏ ومن ثمّء يعني كونك مسلمأ تقدمياً تحذي بُنى الظلمء 
ومقاومتهاء والسعي إلى إسقاطها بغض النظر عن الأصول الفكرية وتاريخ 
التطور العرقي. 

وإلى جانب التشديد على الكرامة المتأصّلة في كل إنسان» تعد قيم 
العدالة الاجتماعية والمساواة الجندرية والتعددية الدينية القوى المحركة 
الرئيسة خلف النظرة الأخلاقية ‏ الدينية للمسلمين التقدميين. وبذلك» 
يتميز المسلمون التقدميون: 

بسعيهم إلى تحقية تحقيق المجتمع العادل والتعددي عبر دراسة الإسلام 
0 نقدية» وبذل جهد لا JS‏ لتحقيق العدالة الاجتماعية» وتوكيد 


.١١١- ٠۲۰ المصدر نفسه» ص‎ )١4( 
S. Mahmood, «Secularism, Hermeneutics, Empire: The Politics of Islamic (10) 
Reformation,» Public Culture, vol. 18, no. 2 (2006), pp. 323-347. 
Esack, «Contemporary Democracy,» pp. 125-126. (Vv) 
Safi, Progressive Muslim, p. 2. (iv) 
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والاثنية» ومنهج للمقاومة OMe UI‏ 

تلعب العدالة والمساواة الجندرية على وجه الخصوص دوراً بالغ 
الأهمية في الفكر الإجمالي للمسلمين التقدميين؛ لأنها تعد «مقياس 
الاهتمامات الأو سع بالعدالة الاجتماعية و التعددية»'. ولذلك تعد العدالة 
والمساواة الجندرية bs‏ لازم Lip os‏ لفكر المسلم التقدمي. ويكلمات 
صافي : 


. لا يمكن للأمة oo,‏ قيق العدالة إلا إذا ضمنت 
العدالة للنساء المسلمات. باختصارء لا وجود غير تقدمي للإسلام دون 
عدالة جندرية. إن العدالة الجندرية عامل حاسم الأهمية وجوهري ولا 
يمكن الاستغناء عنه. وعلى المدى الطويل» سوف يحكم على أي تفسير 
للمسلمين التقدميين اعتماداً على حجم التغيير في العدالة ا التي 
يمكن إنتاجها في المجتمعات المحلية Ong SIs ee‏ 


وبذلك» an‏ المسلمون التقدميون إلى تحقيق e:‏ حركة نسوية إسلا مية 
معترف بها شرعياً. 


يرتبط مفهوم «الجهاد» في فكر العسلمين التقدميين الذي خضع 
لجدل dle‏ وتعرض EIE‏ ء الفهم - ارتباطأ وثيقاً بمفهوم «الاجتهادا 
المتصّل به عبر الجذر اللغري. وفي الحقيقة» OW‏ من المكونات الجوهرية 
لفكر المسلمين وفقاً لصافي #جهادهم» في سبيل «طرد شياطيننا الداخلية 
وجلب العدالة إلى العام مون عبر الانخراط في تفسير تقدمي ونقدي 
للاسلام [الاجتهاد]»”١‏ . وعبر دعم هذا الرأي ومساندته وتبنیه يأمل 
المسلمون التقدميون بتغيير الخطابات الراهنة حول الجهاد من الاندماج في 


O. Safi, «Challenges and Opportunities for the Progressive Muslim In North (\A) 
America,» <http://sufinews. blogspot.com/2005/10/cahllenges-and-opportunities-for.html > , 
accessed may 26, 2011. 


O. Safi, «What is Progressive Islam?» <http://etext.tib.virginia.edu/journals/ (14) 
jsrforum/pdfs/SafiProgressive.pdf> , p. 49, accessed May 26, 2011. 


(Y .)‏ المصدر نقسه. 
Safi, Progressive Muslim, p. 8. (۲1)‏ 
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المصفوفات التحليلية والمفهومية الجيوسياسية والأمنية ‏ الإرهابية» إلى 
نضال فكري وأخلاقي داخلي وجهاد لا عنفي أساساً ومقاومة للقوى التي 
wo tee PETTE‏ ت (YY)‏ 
تناقض om‏ الإجمالية إلى ae‏ : 


pane إلى‎ T والعلاقات الشخصية‎ ERA 
الأخلاقيات الصوفية «الرومانسية أو المثالية» عند التعامل مع إخوانهم من‎ 


البشر بطريقة اتستدعي وتتذكر Layo‏ الحضور الإلهي feat‏ في Js‏ 


OM), 


ومثلما يؤكد ياميه فإن هذا الجانب a‏ المسلمين التقدميين إلى 
العال ٠‏ تمثل يطرق عديدة ترشيد الصوفية وعقلنتها Unie‏ 


من الجوانب المهمة الأخرى لفكر المسلمين التقدميين التشديد على 
نشاطية الناس العاديين التي تعبر عن مثله وقيمه. وبكلمات صافي : 


«يتضمن الالتزام التقدمي بالضرورة الاستعداد للانخراط باستمرار في 
قضايا العدالة الاجتماعية كما تكشفت على أرض الواقع في حقائق 
المجتمعات الإسلامية وغير الإسلامية. كلاهما الرؤية والنشاط ضروريان. 
الفعل دون رؤية محكوم بالفشل منذ البداية/ والرؤية دون نشاط سرعان ما 
تنفصل عن الواقع»"". 

بكلمات أخرىء يرى المسلمون التقدميون أن هناك رابطة قوية جداً 
بين الممارسة السليمة والعقيدة القويمةء حيث تؤدي الأولى إلى 
OV ESL‏ لذلك» يمكن اعتبار فكر المسلمين التقدميين فلسفة عمومية 


(YY)‏ المصدر نفسه. 
(YY)‏ المصدر نفسه 
(YE)‏ يصف الفكر الإسلامي التقدمي بأنه «تأويل الإسلام» لأسباب وجيهة كما سنثيت في 
الفصل الاتي. 
M. Bamyeh, «Hermeneutics against Instrumental Reason: National and Post- (Yo)‏ 
National Islam in the 20th Century,» Third world Quarterly, vol. 29 (2008), p. 3567.‏ 


Safi, Progressive Muslim, p. 7. (vv) 
F. Esack, Qur'an, Liberation and Pluralism: An Islamic Perspective of interreligious (XY) 
Solidarity against Oppression (Oxford: Oneworld, 1997). 
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محفزة لتحديث الحياة الدينية اعتماداً على النشاط والعمل» مع توضيح 
شكل الحياة الروحية Y)‏ الدنيوية) في المجتمع الحديث0*". 


ينتشر أتباع الفكر الإسلامي التقدمي في شتى أنحاء العالمين الإسلامي 
وغير الإسلامي. ٠‏ في هذا cent‏ يكتب صافي في مقالته ما هو الإسلام 
التقد eg‏ ما يأتي 


«سيكون من 55 الواضح اختزال ظهور الإسلام التقدمي في مجرد 
#الإسلام الأمريكي»؛ إذ ينتشر المسلمون التقدميون في كل مكان من الأمة 
الإسلامية في العالم. وحين يتعلق الأمر بالتطبيق الفعلي للفهم التقدمي 
للإسلام في البلدان الإسلامية» Wha‏ مجتمعات معينة في إيران وماليزيا 
وجنوب إفريقياء» تقود - ولا تتبع الولايات المتحدة») 


وبغضٌ النظر عن أولئك الباحثين الذين استشهدنا eles‏ في هذا 
الفصل إلى الآن» Whe‏ حسن حنفى» أستاذ الفلسفة فى جامعة القاهرة؛ 
والراحل نصر حامد أبو زيد» أستاذ «الإسلام والإنسانوية؛ في جامعة 
أوتريخت (هولندا)؛ وعبد الكريم سروش» الباحث والمفكر الإيراني البارز 
المقيم في واشنطن”'"؛ وف. أ. نورء الباحث المختص بالعلوم السياسية 
والناشط في مجال حقوق الإنسان في ماليزيا" ؛ و(الراحل) نوركوليش 
ماجد (ت. ١٠٠٠۲)ء‏ المفكر الإسلامي البارز في إندونيسيا؛ وعلي أصغرء 
0 والناشط الحقوقي» والباحث الإسلامي في الهند”""؛ وإيئيس 
يتش ومصطفى سيريتش» الأستاذان في قسم الدراسات الإسلامية في 

iP‏ العلوم الإسلامية في سراييفو (البوسنه)”""؛ وعبد القدير طيوب 
وسعدية شيخ» المحاضران في قسم الدراسات الإسلامية بجامعة كيب 


Bamyeh, «Hermeneutics,» p. 571. (YA) 
O. Safi, «What is Progressive Islam?,» International Institute for the Study of Islam in (Y 4) 
the Modern World (December 2003), p. 49 [48-49]. 

> http://www.drsoroush.com/English.htm > . (۳۰) 


< http://www.othermalaysia.org/index.php?option = com_content&task = view&id= (Yy) 
15&Itemid = 6> . 


<http://www.csss-isla.com/IIS/aboutus.php >. (TY) 
<http://www.fin.ba/baindex-a-z/prof.-dr.-enes-kari-/h-3.html;http://www.fin.ba/ba/ (YY) 
index/-a-z/prof.-dr.-mustafa-cerec-/h-3.html > , accessed May 26, 2011. 


كما 


تاون (جنوب إفريقيا)”*"؛ وكاسيا cle‏ الأستاذة المساعدة في قسم 
الأديان بجامعة a‏ وأسما بارلاس» أستاذة السياسة ومديرة مركز 
دراسة الثقافة والعرق والإثنية (إيثاكا)؛ وأمينة ودودء الأستاذة المساعدة 
في قسم الدراسات الإسلامية بجامعة فرجينيا كومنولث"" (الولايات 
المتحدة)؛ والكثير غيرهم. يعيش العديد من المفكرين المسلمين التقدميين 
في الغرب ويدرسون في الجامعات الغربية. نال بعضهم الشهادات العليا 
من هذه المؤسسات» وفي بعض الحالات تلقوا أيضأ تدريباً تقليدياً على 
العلوم الإسلامية"". والمهمّ أن مجموعة المفكرين والناشطين المسلمين 
التقدميين تضم < عدداً كبيراً من النساء اللاتي استرشدت أفكارهن إلى d>‏ 
بعيد بالخطابات المحيطة بالدراسات النسوية النقدية المعاصرة والعدالة 
الجندرية. وبکلمات صافي : 


Fa’‏ المسلمون التقدميون خلافاً لأسلافهم من المسلمين الليبراليين 
ائتلافاً عريضاً من الناشطين والمفكرين المسلمين من الرجال والنساء. 
ومن السمات المميزة لحركة المسلمين التقدميين بوصفها طليعة (ما بعد) 
الحداثة الإسلامية المستوى المرتفع من المشاركة GV‏ إضافة إلى 
التوكيد على حقوق المرأة باعتبارها lege‏ من مشاركة أوسع في حقوق 
الإنسان»*". 


من السمات الأخرى المميزة لنظرة المسلمين التقدميين إلى العالم 
مشيّأ أو ثقافة متجسدةء بل باستعارة عبارة كارا مصطفى ‏ بوصفه 
مشروعاً حضارياً يتقدم؛ أي : 

«دينامي ويتجاوز التشييئ والتجسيد؛ ظاهرة عالمية le‏ قابلة للتبني 
عبر الانقسامات الثقافية والوطنية والاثنية؛ ينية ما فوق ثقافية ذات طبيعة 
استيعابية وتفاعلية (أي: تفاعلية بطريقة استيعابية)؛ كنز ثمين من الثروات 


<http://web.uct.ac.za/depts/religion/Staff/tayob.php > , accessed May 26, 2011. (Y£) 
<kttp://www.bu.edu/religion/faculty/bios/ali.html > , accessed May 26, 2011. (Yo) 
<http://www.has.vcu.edu/wid/faculty/wadud.html > , accessed May 26, 2011. (TY 

(TY)‏ انظر لائحة الكتاب المساهمين في كتاب «المسلمون التقدميرن». 
Safi, «Challenges and Opportunities». (YA)‏ 
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الحضارية التي تخدم البشرية جمعاء؛ وفي حالة من التقدم المتواصل لكن 
مع مجموعة جوهرية ثابتة من المعتقدات والممارسات التي ترتبط في نهاية 
المطاف بالميراث التاريخي للنبي a SN‏ 
وبدوره» يعد الإسلام المتجسد (sage‏ أو ما يدعوه محمد أركون 
«الحقيقة LS YI‏ يتجلى ذ فى التراث الإسلامي التاريخي» «نتيجة 
ly ada‏ كاويشية :واجتماعية مسعمزة له ... سلسلة من الحقائق 
السياسية والفكرية والثقافية والاقتصادية والقضائية المنجزة على أرض 
Di 58‏ 
الواقع. . . A‏ 


من الملامح البارزة الأخرى للفكر الإسلامي التقدمي النظر إلى 
الاعتبارات الأخلاقية ‏ الدينية بوصفها أسمى أداة تأويلية فى مقاربة 
المسلمين التقدميين لتفسير أدلة القرآن والسنة"“» إلى جانب إعطاء دور 
حيوي لمفهوم التجدّر الاجتماعي الثقافي لبعض جوانب التراث الإسلامي 
ومصادره الرئيسة. وبذلك» يتميّز فكر المسلمين التقدميين «بالبحث عن 
جوانب أخلاقية وإنسانية في الميراث الفكري الإسلامي و[قوة] مضادة 
للتبلد Oe SIEM‏ وفي الحقيقة» يتمثل أحد مبادئه المركزية الهادية 
«باستعادة الجمال في تراث الإسلام الأخلاقي الغني والواسع» واكتشاف 
أولوياتة الأخلافية ال رورا وکو ب مله as RN‏ يدعو فك 
المسلمين التقدميين إلى «تحليل دقيق لبعض من الافتراضات المعقدة 
والتأسيسية في الفلسفة الإسلامية الفقهية والأخلاقية»» وإلى التغيير 
المعر في (الإبستمولوجي) والمعياري الضروري في البيئة الإسلامية «ما بعد 
الإإمبراطورية» حسب تعبير TO ial‏ في هذا الصددء يعارض فكر 


A. Karamustafa, «Civilizational Project in Progress,» in Safi, Progressive Muslims, (%4) 
pp. 109-110. 
M. Arkoun, «Limits of Western Historical Boundaries,» in: Contemporary Islam, (& +) 
pp. 224 [215-227]. 

)253( سنقدم مناقشة مفصلة حول ذلك في الفصل القادم. 
El-Fadl, «The Ugly Modern and Modern Ugly: Reclaiming the Beautiful in Islam,» (£Y)‏ 
in: Progressive Muslims, ed., O. Safi (Oxford: Oneworld, 2003), pp. 33-78.‏ 

(EY)‏ المصدر نفسه. 

E. Moosa, «The Poetics and Politics of Law after Empire: Reading Women’s Rights (££) 
in the Contestations of Law,» 1 UCLA, J. Islamic & Near E.L., vol. | (2001), p. 3. 
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المسلمين التقدميين معارضة شديدة «إفقار الفكر والروح الذي جلبته 
الجماعات الإسلامية النصية ‏ الحرفية ‏ الاستبعادية مثل الوهابية وغيرهااء 
ويحمّلها المسؤولية ويتحداها”“''. أن تكون مسلماً تقدمياً يعني كما يؤكد 
صافي «أن تتحدى بطريقة فاعلة ودينامية أولئك الذين يتبنون تفسيرات 
استبعادية» وعنيفة» ومعادية للمرأة [للتراث OP LY‏ في هذا 
السياق يرى المسلمون التقدميون أن مهمتهم تتمثل في إحياء ما في التراث 
من احيوية» ووضوح› 955 Mag‏ 

مثلما سنناقش بمزيد من التفصيل في الفصل القادم» يعد منهج 
المسلمين التقدميين - خلافاً لما وصفناه في الفصل السابق بمنهج الحد 
الأدنى من التأويل الذي استخدمته مجتمعات التفسير التابعة للسلفية 
التقليدية الجديدة وأشباهها ‏ يعد سياقياً بشكل شامل وتاريخياً بالطبيعة. 


من السمات المهمّة الأخرى للفكر الإسلامي التقدمي زعمه تجاوز 
الخطابات الاعتذارية التي لم ينخرط فيها الحداثيون وحدهم» بل 
E‏ وإحيائية أخرى ظهرت على الساحة في أثناء العقدين 
أو الثلاثة الماضية““. تعتمد المقاربة الاعتذارية على عملية «تختزل 
ee‏ ده المعقدة إلى أسسها الجوهرية من أجل تسجيل 
نقطة إيديولوجية [لصالحها]»“. يعد هذا المنهج Lad‏ لاتاريخياً» وفي 
الواقع thill‏ يشوه التاريخ re‏ محاولة تطبيق معايير الخاضر على 
الماضي. بدلا من ذلك» يستهدف فكر المسلمين التقدميين أن يكون Lely‏ 
بالتاريخ دائماً وأبداً. 


ترتكز نظرة المسلمين التقدميين إلى العالم على رأي محدد فيما يتعلق 


Safi, Progressive Muslims, p. 8. (£0) 
المصدر نفسه.‎ (£4) 
Moosa, «Transitions,» p. 126. (£۷) 


k. Ali, «Progressive Muslims and Islamic Jurisprudence: The : على سبيل المثال‎ bil (EA) 
Necessity for Critical Engagement with Marriage and Divorce Law,» in: Progressive Muslims-On 
Justice, Gender and Pluralism, O. Safi (Oxford: Oneworld, 2003), pp. 175-182; Moosa, «The Debts 
and Burdens of Critical Islam,» in: Progressive Muslims, pp. 120-126, and Safi, Progressive 
Muslims, pp. 20-22. 

Moosa, «The Debts and Burdens,» p. 121. (£4) 
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بالأخلاق والدين. ومثلما سنؤكد بالتفصيل في الفصل القادم» يتبنى 
المسلمون التقدميون الموضوعية الأخلاقية التي Jas‏ نقطة 0 في 
التأمل الفلسفي في التجربة الفعلية للوجود الاجتماعي بدلاً من الاعتماد 
على النصّ المقدس وحده. إن مفاهيم مثل حقيقة أو عدالة أو أخلاق» تعد 
مجسدة بالبداهة للفضيلة الواضحة دون لبس» ولا GL‏ بالضرورة من أي 
عالم ما ورائي. ووفقاً لهذا الرأيء لا يأمر الدين ب «العدل» أو الأخلاق» 
بل ينال القبول لأنه OO Gel, dale‏ 


تعد السمات الموجرة آنفاً مجرد عينات نموذجية للموضوعات 
والأفكار والقيم الرئيسة التي تؤسس نظرة المسلمين التقدميين إلى العالم» 
وتمثل جهازاً تجريبياً لتحديد معالم/ ووصف طريقة معينة «لكونك» 


وشعورك (de Jeb‏ مسلم تقدمي. 


Lit‏ أسلاف المسلمين التقدميين من المفكرين الغربيين 

في مفهمة التراث الإسلامي ودراسته بغرضص فهمه(١»)‏ 
يتضح مما أكدناه آنفأ أن المسلمين التقدميين لا يتبنون الثنائيات 
التقسيمية التي شاع استخدامهاء fro‏ التراث مقابل الحداثة» والعلمانية 
مقابل الدين» أو التعميميات التبسيطية مثل الحداثة=الغرب أو التراث 
الفكري/ الحضاري اليهودي - البسيحي: ومن أجل تحسين فهمنا لطريقة 
انخراط المسلمين التقدميين في التراث الإسلامي ومفهمته» وأسلوب 
مقاربتهم للحداثة وا ا (وهذه مهمة القسمين اللاحقين من هذا 
الفصل)» يجب وضع فكر المسلمين التقدميين في السياق الأوسع لا 
للحركات الفكرية السابقة المؤسسة على التراث الإسلامى الأصيل التى 
ظهرت في عالم الأغلبية المسلمة فقطء بل تلك التيارات الفكرية التي 
تعود أصولها إلى عالم الأغلبية غير المسلمة التي يمكن اعتبارها أسلافه 
فيما يتعلق بكيفية تعاملها مع المسائل المتصلة بتفسير الدين والنصوص 


Soroush, The Expansion of Prophetic Experience -Essays on Historicity, Contingency and (0+) 
Plurality in Religion (Leiden: E. J. Brill, 2009), pp. 93-115. 


Modern Quranic Hermeneutics,« (Ph D., : يعتمد هذا القسم على عمل ب. رايت‎ (01) 
University of North California, Chapel! Hill, 2008). 
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المقدسة» وبوصفها نتيجة طبيعية لتفسير التاريخ والزمن. وكذلك لأن فكر 
المسلمين التقدميين» مثلما سنقدم الحجة aed‏ يتميز بالتعددية 
الإبستمولوجية» والمرونة المنهجية» والوعي الذاتي الذي يدمج الإابسيتمية 
الحديثة عند تعريف الذات. 


يقدّم رايت في أطروحته لنيل شهادة الدكتوراهء «التأويل القرآني 
lego‏ حجة مقنعة لإثبات الارتباط التأويلى والفكري بين النقد 
والفلشقة خب المذعت الووماتضكى الأوزوين».وبعغض التيازات الفكرية 
الإاسلامية المعاصرة حسب رأيه» لا سيّما في حالة «النهضة الأدبية 
المصرية» التي تجسدت في أعمال باحثين ومفكرين مصريين مثل أمين 
الخولى (ATT NASO)‏ ونصر حامد أبو زيد 194147 - CVV‏ وأؤكد 
أن هذا ينطبق أيضأ على فكر المسلمين التقدميين كما نعرّفه في هذه 
الدراسة. 


يقدم رايت الحجّة على أنه في أعقاب ما يسميه هودجسون «الثورة 
التقانية»("“ لني حدثت في أوروبا في القرن السادس عشرء طور مفكرون 
وها تيكو أوروبیون» من أمثال فيكو CUVEE VIAA)‏ ولوث WA e)‏ 
- 174817١)ء‏ وإيكهورن WOY)‏ - ۱۸۲۷)» وفون هردر VEE)‏ ۔ (VAY‏ 
وفيكتور هوغو (NAA 6 ٠5(‏ «استراتيجيات للقراءة مصممة لتأخذ 
بالاعتبار إحساساً حديثاً جديداً بالزمن أو مصاحباً لإيقاعه؛ أصبح لأول مرة 
في التاريخ 1S ya‏ بطريقة واعية «وشاعراً بالتمايز بين الزمنية الطبيعية 
والتاريخية والثقافية العابرة» أو OF add‏ مهدت هذه المفهمة الجديدة 
للزمن لظهور أنماط فكرية جديدة وطرق للتفكير بموضوعات مثل طبيعة 


)01( يجب عدم الخلط بينها وبين الثورة الصناعية؛ نظراً لأنها أوسع نطاقاً ولا تشمل صناعات 
متقدمة فقطء بل عوامل مجتمعية مثل الصناعة المصرفيةء والرعاية الصحية» والشرطة.. . إلخ. 
انظر : .)1958 M. Hodgson, The Venture of Islam, 3 Volumes (Chicago: University of Chicago Press,‏ 
Wright, «Modern Qur’anic Hermeneutics,» pp. 19-18. (oY)‏ 
تختلف الزمنية العابرة التاريخية أو الثقافية عن الزمنية العابرة الطبيعية عبر ثلاث طرق فخلافاً 
للتغيير الطبيعي» يخضع التغيير التاريخي بوصفه محدداً للواقع الاجتماعي لمتغير «التسارع» 
و«التباطؤ» ويتميز ب»بالتنوع» و«تعددية المستويات». 
H. White, Foreword to K. R. Koselleck, The Practice of Conceptual History-Timing History,‏ 
Spacing Concepts, trans. T. 5, Presner [et al.] (Stanford: Stanford University Press, 2002), p. xi.‏ 
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ودراسة ا والعامل البشري» والدين» وتفسير النصوص 
.)08( 
المقدسة 


كان لهذا الإحساس الجديد بالزمن» الذي لم يظهر بوضوح في تفكير 
وكتابات المفكرين/ الكتاب فى عصر ما قبل الثورة التقانية» مضامين بالغة 
الأهمية فيما يتعلق بإدراك البشر للماضي والتاريخ والحديث عنهما. على 
سبيل المثالء كان من المعتقد أن الإحساس ما قبل الحديث بالزمن هو 
عالم قائم على الاتساق وعلى كتلة جامدة متراصة. وأولئك الذين عاشوا 
في “al‏ العصور الوسطى 2 يدركواء ومن ثمّ لم يميزوا بين الزمن 
الطبيعي أو التاريخي أو الثقافي” 0° وبذلك» لم يختبروا gayi‏ المتناغم 
المصاحب للعصر التقني». وعدّوا الماضي نهائياً وثابتاً «وحاضراً إلى الأبده 
في الحاضر. كان لحضور الماضي في الحاضرء كما أكدنا في الفصل 
الثالث في سياق نظرة السلفية التقليدية الجديدة إلى العالم» وفرضة 
وتفضيله cate‏ وظيفة مهمة في تأمين «الذاكرة الثقافية بوصفها مصدراً 
كامناً لسلطة الحاضر المرجعية Sun‏ وبدأ يُنظر إلى التاريخ والانخراط في 
كتابة التاريخ بو صقه فعلاً اا واستردادياً ses‏ 


وبعد التجهّز والاستعدادء وإدراك الإحساس الحديث والمساير للزمن 
والتناغم معه» وافق المفكرون الرومانتيكيون «نفسياً على النتيجة التاريخانية 
ob‏ للتاريخ اا أي كما قد نقول اليوم - Ob‏ الذاكرة الثقافية مشيدة 
مثلما هي oye ye‏ ويؤكّد رايت وجود نتيجتين تاريخانيتين حاسمتين 
جرى استخلاصهما من هذا الإحساس الحديث بالزمن» وفقاً لكوسيلاك : 
«التاريخ عملية مفتوحة النهاية وليس Lle‏ مغلقاً ومحتوماً»؛ وأن «هناك 
فجوة موجودة بين الأحداث التاريخية واللغة المستعملة لتقديمها ‏ بواسطة 
اللاعبين المشاركين في هذه الأحداث والمؤرخين الذين يحاولون إعادة 


C. Fasolt, The Limits of History (Chicago: The University of Chicago Press, 2004), )65( 
pp. 3-45. 
يعرف كوسيليك الزمن التاريخي بأنه «مرتبط بوحدات عمل اجتماعية وسياسية» بعمل‎ (00) 
محدد ومعاناة مجموعة معينة من اليشر» وبمؤسساتها ومنظماتها».‎ 
Koselleck, The Practice of Conceptual History, p. 110. 
SY المصدر نفسهء ص‎ (04) 
Wright, «Modern Qur’anic Hermeneutics,» p. 19. (ov) 
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بنائها بطريقة استعادية»“. تلقي هذه الطريقة الجديدة في التفكير نظرة 
نقدية على المعالجات السابقة للماضي وترق ضرورة pel‏ ~ منح isl‏ معالجة 
ماضية للماضي سلطة مرجعية تستمر في الحاضر دون تمحيص 59 O45‏ 
ومن be‏ تشدد هذه المقاربة على أهمية العامل البشري في الطرق التي 
استخدمت للتعامل مع الماضي والتاريخ. 
تأسست الفلسفة الرومانتيكية» المتجذّرة في هذه المفهمة المسايرة 
لإيقاع الزمن والتاريخ ا على ما يسمية رايت ممارسة «إعادة وصف» 
(تعبير مستعار من روتري)' wae‏ «مفردات جديدة» و«تجعل من الممكن 
التفكير بأشياء لم يفكر بها سابقاً - تجعل من الممكن قول أشياء ترركت في 
خانة 'الميكرة cae‏ أو قيلت tale‏ لكن تعرضت للنسيان أو الإهمال»"“. 
فضلاً عن ذلك cals‏ تمثلت مهمة إعادة الوصف (وهذا أمر مهم) في 
يم بدائل للتقاليد المهيمنة Golly‏ سرديات (وهذا أمر مأمول) مضادة 
nor‏ الثقافية الانتقائية التي تميز التراث التقليدي المهيمن»". 
طورت الفلسفة الرومانتيكية Lal‏ مقاربة فريدة لتفسير الدين 
والنصوص المقدسة. وخلافاً لتراث التنوير الأوروبي وانقده الأسمى؛» لم 
يعد الفكر/ الفلسفة الرومانتيكية الدين بقية عديمة النفع» أو لاعقلانية» أو 
خطرة من بقايا العصور ما قبل الحديثة» لكن أفضل وصف للعلاقة ca‏ 
las,‏ لرايت» تقدمه ER‏ فكرة ويست عن «التراصف Ge!‏ مع تراث 
یمکن وينشط ويقوي)”” '". يرى رايت هذه العلاقة «مشروعاً للمصالحة مع 
الزمنية العابيرة» التى يسميها OO RL‏ 


من الملامح المهمة الأخرى للفكر الرومانتيكي )13 «علمنة» أساليب 


EN المصدر نفسهء ص‎ (0A) 
£0 المصدر نفسه.‎ (04) 
R. Rotry, Contingency, Irony, and Solidarity (Cambridge: Cambridge University Press, (1°) 
1989), pp. 7-8. 
Wright, «Modern Qur’anic Hermeneutics,» p. 36. (13) 
OE المصدر نفسهء ص‎ (IY) 
C. West, The American Evasion of Philosophy: A Genealogy of Pragmatism (Madison: (YY) 
University of Wisconsin Press, 1989), p. 233. 
Wright, «Modern Qur’anic Hermeneutics,» p. 47. (18) 
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التفكير اللاهوتية الموروثة وتشغيل الدراسة التاريخية العلمانية للكتب 
المقدسة. لا يرتبط تعبير العلمنة هنا بمعناه المعاصر المغالى فى مدلوله 
السياسي من حيث فصل الدين عن المؤسسات المجتمعيةء لكن رايت 
يعرفه al‏ يشير إلى «حساسية حادة للسياق eee‏ التي جلبها نهوض 
ssi‏ التقانية في أوروبا في القرن السادس عشر. بكلمات أخرى» يشير 

تعبير «علمنة» هنا إلى نمط من العملية nee‏ لوضع الكتب والكتابات 
الدينية في السياق وأنسنتها. 


ومن ثم تشير مقاربة الرومانتيكية هذه للدين والنصوص المقدسة في 
دلالاتها إلى «انتقال من اللاهوت إلى التأويل الثقافي والأنثروبولوجي» 
وتحول شامل من «الحقائق اللاهوتية الأبدية إلى التاريخانية»"". أما 
كلمات هردر في سياق دراسة الكتاب المقدس فتعد مفيدة لفهم المقاربة 
الفلسفية الرومانتيكية للدين والكتابات المقدسة: 


«اقرأ الكتاب المقدس بطريقة البشر: لأنه كتاب كُتب عبر العامل 
البشري للبشر؛ اللغة لغة البشر؛ البشر هم الوسيلة الخارجية التي كتب 
بواسطتها وحفظ؛ والبشر أخيراً هم aa‏ الذي يجب أن يفهم به» وكل 
عامل مساعد يوضحه؛ إضافة إلى الغرض الكلي والاستخدام الكلي الذي 
يجب أن يطبق عبره»". 


كان المفكرون الرومانتيكيون» كما يؤكد رايت» أسلاف مؤرخي 
الأدب في العصر الحديث؛ إذ dey‏ هؤلاء النصوص كلهاء ومنها النصوص 
الدينية» مشغولات تاريخية «ترمّز؛ لغوياً جوانب من البيئة خارج النص 
الذي ينتج فيهاء وتصبح شكلاً من «الرق» (اللوح) يجب تفخصه بكل عناية 
للكشف عن البيانات المهمة"؛ أي إن النصوص جميعاًء ومنها النصوص 
المقدسة» يجب أن تشتغل ضمن البعد المكاني ‏ الزماني. من ناحية 
أخرى» لم تسع المقاربة ما قبل الحديثة للتاريخ» كما يؤكد رايت» إلى 


)10( المصدر نقسهء ص LOE‏ 
)41( المصدر نقسهء ص .0١‏ 
SB (AY)‏ عن: المصدر نفسه» ص 108 
(VA)‏ المصدر نفسه» ص AA‏ 
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عن 38 التاريخي؟. 7 اعتيار وجود “ial‏ وثيقة ة ومباشرة بين القارئ 
المقيد بالتاريخ والنص اللاتاريخي'. 


لكن الاعتقاد بالتاريخ الدنيوي للنص المقدس؛ أي الاعتقاد بتجدّر 
النص المقدس في واقع اجتماعي  (Slt‏ محدد متجسد في نظام لغري 
codons‏ لا ينكر بالضرورة abel‏ الإلهي. فضلاً عن ذلك كلهء كما يؤكد 
رايت» لا يضعف تبني المفكرين الرومانتيكيين الرأي القائل els‏ 
الوحي المنزل صحّة وشرعية اتصال النص بشيء يقف خارج Gee‏ 
ووفقاً لهذا الرأي» يشتغل النص المقدس عند نقطة تقاطع بين المحاور 
العمودية اللاهوتية واللاتاريخية ما قبل الحديثة» والمحاور الأفقية السياقية 
المقيدة بالزمنء التي تمّ إدراكها بوصفها قابلة للتعايش معأ 


لم تكن العمليات والأفكار التي دفعت الثورة التقانية الأوروبية 
محصورة في أوروبا والغرب فقطء بل OM‏ تأثيرأ Lal line‏ في عالم 
الأغلبية المسلمة. وشهد القرنان السادس عشر والسابع عشر على وجه 
الخصوص حقبة من تصدير وترسيخ النزعة التقانية وثورتها بواسطة 
الهيمنة العسكرية والاقتصادية الأوروبية واستعمار معظم أجزاء عالم 
الأغلبية المسلمة. وسوف يمارس هذا الدافع «التحديثي» المحفزء الذي 
أطلق عليه هودجسون اسم «التحول الغربي العظيم»» تأثيراً هاثلاً في 
الطريقة التي سوف يرى عبرها بعض الفقهاء والباحثين والمفكرين 
المسلمين ميراثهم الإسلامي الثقافي ‏ الديني (التراث الإسلامي) 
ويتعاملون معه. وعلى الرغم من أن الاستجابة لهذا «الغزو الاقتحامي» 
تفاوتت» كما ذكرنا في الفصل الثالث» بين الترحيب الحماسي والتشاؤم 
والازدراء المستدام» إلا أن البُعد المعنوي للثورة التقانية والزمن المتدقق 
المصاحب لهاء «حصان طروادة الأسلوبى؟» كما يصفه رايت بطريقته 
المبدعةء أتّر في إدراك المفكرين المسلمين للزمن» وبدأ يعبر عن نفسه 

في الطريقة يقة التي عملوا فيها على توجيه طاقاتهم الذهنية والمعرفية نحو 


)14( المصدر نفسهء ص AA‏ 
)۷١(‏ المصدر نضه» ص .٠١‏ 


دراسة الماضي الإسلامي. UI‏ تبني التفكير الرومانتيكي الأوروبي وتكييفه 
من قبل بعض المفكرين المسلمين في العالم الإسلامي في القرن 
العشرین» مثل ab‏ حسين (AAYY - VAAN)‏ وأمين الخولى  ١846(‏ 
VAT‏ كم نص tale‏ أب و ويد CVV AMEN)‏ وة الكريم روش 
)1480 )» فقد تمظهرا في الاستخدام المتزايد للأدوات الأدبية 
والتاريخية المتطورة والمتميزة التى طورها مؤرخو الأدب اعتماداً على 
الإقرار بالحاجة إلى وضع العلوم الإسلامية التقليدية بطريقة شاملة في 
السياق وغرسها في التاريخ متجاوزة تلك التي طورتها الدراسات 
الإسلامية التقليدية. ولا ريب فى أن الدراسات الإسلامية التقدمية وفكر 
المسلمين التقدميين يرتبطان بصلة وثيقة مع الآراء والثمار الفكرية للنقد 
الرومانتيكي الأوروبي بقدر ارتباطهما بدراسة الماضيء والدين» 
والنصوص المقدسة. سيتّضح ذلك أكثر في الفصل SW‏ حيث أناقش 
افتراضات المسلمين التقدميين التفسيرية للمصدرين الرئيسيين للتراث 
الإسلامي: القرآن والسنة. 


WU‏ موضعة المسلمين التقدميين للفكر الإسلامي 
فى السياق التاريخى منذ حقبة الحداثة التقليدية 


قدّم القسم السابق لمحة موجزة للجذور والخلفية التاريخية الحديثة 
للفكر الإسلامي التقدمي المنبثقة من التراث الفكري للرومانتيكية 
الأوروبية. ويضع هذا القسم من الفصل فكر المسلمين التقدميين في 
السياق التاريخي» لا bie‏ فيما Gly‏ بما وصفناه في الفصل الثالث بالفكر 
الحداثي التقليدي» أقرب أسلافه إليه على صعيد مقاربته لمفهمة التراث 
الإسلامي وتفسيره. 

ومثلما ناقشنا في الفصل الثالث» لا يعد المسلمون التقدميون أول جيل 

من المسلمين يواجه قضايا التراث (الإسلامي) والحداثة. ٠‏ ويقدم عميد صافي 
الحجّة في هذا GLI‏ على أن فكر المسلمين التقدميين يمكن اعتباره في OF‏ 
كنا EE‏ الو روما جلزيا على نوات امتد ١6١‏ سلة تة من «الإسلام 


مثل محمد عبده (ت. 61490 وجمال الدين ee‏ (ت. ۱۸۹۷ه)» 
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والسير سيد أحمد خان (ت. CAV‏ ورشيد رضا (ت. AAYO‏ وعلي 
شريعتي (ت. CVAVV‏ وغيرهم. 
عندما تحدثنا عن ظاهرة الحداثة التقليدية» أشرنا إلى محاولات 
الإصلاحيين الحداثيين التقليديين المذكورين آنفأ التوافق مع مقدم الحداثة 
والإبستيمية الحديثة. ins‏ د الحداثيون التقليديون من نواج عديدة أقرب 
الأسلاف تاريخياً وزمانياً إلى المسلمين التقدميين'". ويرى المسلمون 
التقدميون أن هؤلاء الإصلاحيين قاموا بالخطوات الأولى في «تعزيز المزج 
بين القيم الإسلامية والقيم الغربية الحديثة مع دافع ينبثق من داخل التراث 
الإسلامي والثقافة الإسلامية ذاتها بوصفه إطاراً لدمج الحداثة»"“ وتلك 
سمة يستهدف فكر المسلمين التقدميين تعزيزها وتشجيعها والبناء عليها. لكن 
أثمن هدايا الحداثة إلى الحداڈ ثيين التقليديين في القرنين التاسع عشر 
والعشرين» العقلانية» كما يؤكد enn‏ "“» لم تؤدٌ إلى اعتناقهم الإبستيمية 
الحديثة في مجالي العلوم الإنسانية والعلوم الاجتماعية كما استخدمتها 
التاريخانية pet ae‏ الموصوفة آنفاً. لقد صاغ المفكرون المسلمون 
التقدميون الرأي القائل إن الحداثة التقليدية لم تكن حركة فكرية منظمة 
طورت منهجاً نظامياً لتفسير التراث الإسلامي يمكن أن يزيح أنطولوجيا 
التراث الإسلامي ما قبل الحديثة المتجذرة في العمق. ومن ثم يرى 
المفكرون المسلمون التقدميون أن الحداثيين التقليديين انخرطوا في 
الإصلاح بأسلوب مجزأ ومشتت» وأنهم لم يحاولوا التصدي للمشكلات 
العديدة التي جلبها تحدي الحداثة إلى شواطئهم على المستوى الجذري 
العميق» ta‏ لد فضلاً عن ذلك كله» Se‏ المفكرون المسلمون 
opadan]‏ منهج المعرفة الذي استخدمه الحداثيون التقليديون مرتجلاً 
Stet, Manan‏ الفعل غالباً. . ومن ثم يرى المفكرون المسلمون 
التقدميون أن الحلول التي عرضها الفكر الحداثي التقليدي» إن وجدت› 
كانت dale‏ جداً في أغلب الحالات. ومتنافرة مع التراث ذاته. 


Moosa, «The Debts and Burdens,» pp. 117-120. (¥1) 
S. Taji-Farouki, Modern Muslim Intellectuals and the Qur'an (Oxford: Oxford (VY) 
University Press, 2004), p. 15. 


(VE)‏ يشير إليهم ببساطة باسم الحداثيين المسلمين. 
Soroush, The Expansion, pp. xv-xix. (v£)‏ 
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وبكلمات باميه: «افترض [الحداثيون التقليديون] أن معنى الإسلام 
بيّن بذاته (أو يجب أن يكون كذلك على الأقل)» وكل ما نحتاج إليه هو 
تعلم التقاليد المبكرة للايمان»”". لكنّ المسلمين التقدميين يعتقدون بأن 
التحديات التي عرضتها الحداثة على المفكرين الحداثيين التقليديين كثيراً 
ما تطليك عملية إعادة 6H‏ متفمقة بتجملة السارت ما قبل الحديت Al‏ 
ارتكز عليها صرح الإسلام التقليدي. 


إضافةٌ إلى ذلك» يؤكد المنظرون والمفكرون الإسلاميون التقدميون 
أن الحداثيين التقليديين لم يفشلوا فقط في استخدام أدوات التاريخانية 
الأدبية الحديثة (كما أوجزت في القسم السابق) فيما يتعلق بالتراث 
الإسلامي» بل كانت الحركة برمتها وجانبها الفكري في الجوهر ظاهرة 
مشتتة للاحياء الثقافي بعثتها تجربة الاستعمار المؤلمة» وتبعاتها الزلزالية 
الاجتماعية - السياسية» والاقتصادية» والثقافية» وليست محاولة منهجية 
ونظامية» في ضوء نقدي» لاعادة تفحص وتقصي التراث الإسلامي من 
الداخل» وحيث اعتبرت ضرورية ومهمة لإصلاحه. 


في هذا السياق يلاحظ موسى: 


«مع بعض الاستثناءات» لم يتمكن الضوء النقدي للمعرفة الحديثة 
التي تطورت في العلوم الإنسانية من إنارة نظريات R liad!‏ 
cb LS‏ على تفسير النصوص المقدسة» والتاريخ› peels‏ 
الشريعة والعقيدة. وما لم يقم به [المسلمون الحداثيون] أو في 
الحالات» ما رفضوا القيام به» كان إخضاع جملة المعرفة الإسلامية 
التاريخية برمّتها إلى النظرة النقدية لعملية صنع المعرفة (الإبستمية) في ظل 
الحداثة. . . وظلوا يشعرون Ob‏ الإبستمولوجيا الإسلامية ما قبل الحديثة 
كما تجذّرت في علم الكلام وأصول الفقه كانت راسخة بما يكفي إن لم 
تكن منسجمة مع أفضل ما في الإبستمولوجيا الحديثة»"". 


Bamych, Hermeneutics, p. 565. (vo) 
Moosa, ’The Debts and Burdens,» p. 119. (vi) 


H. N. Abu Zayd, «The Nexus of : «حداثة دون عقلانية». انظكر‎ Gh يصف أبو زيد ذلك‎ 
Theory and Practice». 


۹۸ 


لم تحاول مثل هذه المقاربة كما يؤكد العظمة أن تضع التفسيرات 
Gary aie AU es el‏ إنها لم نسم إلى وع 
النصوص الدينية في سياقها التاريخي جعلتها برأيه «غامضة» ومترددة» 
ومتناقضة ذاتياً. ومعرّضة في كثير من الحالات للهجمات الأصولية التي 
راكمت قوتها على مدى العقدين الماضيين:0", 


لذلك كله لم يخضع الميراث الفكري الإسلامي في أيدي هؤلاء 
الباحثين والفقهاء Re‏ ثيين التقليديين إلى رؤية نقدية متعمقة لابستمية ls)‏ 
بعد) الحداثة» وهي الرؤية التي زعم فكر المسلمين التقدميين أنه أخضع 
نفسه PY)‏ لقد كانت الحدود والتخوم الإبستمولوجية لفكر المسلمين 
التقدميين - كما سأثبت في القسم اللاحق ‏ استيعابية للإسلام التقليدي ما 
قبل الحديث إضافة إلى التاريخانية الأدبية الحديثة التي قدمنا وصفا موجزا 
لتطورها الجماعي LAT‏ في سياق الحديث عن المفكرين الرومانتيكيين 
الأوروبيين. 


من ناحية أخرى يؤكّد المسلمون التقدميون أنهم يدركون ويعتقدون 
بقدرتهم على التغلب على نواقص وعيوب الفكر الحداثي التقليدي عبر 
الموروث» والتصدي لأسبابه الجذرية عبر اتقصي تفاعل الدعائم النظرية 
للمشكلات الأخلاقية والعقدية والشرعية والاجتماعية والسياسية؛ بهدف 
توفير إطار موحد ومتسق ى يمكن من العثور على «حلول منهجية» ومتناغمة 
منطقياًء ويمكن الدفاع عنها Md sae‏ 


يوصلنا ذلك كله إلى السؤال الآتي: كيف يرى فكر المسلمين 
التقدميين طريقة تحقيق هذا الهدف؟ وعلى وجه الخصوص» على أساس 
أي مقاربة لمفهمة التراث الإسلامي ومفهوم الحداثة؟ 


Al-Azmeh, «The Muslim Canon from Late Antiquity to the Era of Modernism,» in (VY) 
Canonization and Decanonization, ed., A.van der Kooij and K. van der Toorn (Leiden, 1998), 
p. 215. 


Moosa, 'The Debts and Burdens,» pp. 113-128. انظر:‎ (VA) 
Ibid., pp. xix-xx; Cf. Bamyeh, «Hermeneutics,» p. 565. (v4) 
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رابعاً: مقاربة المسلمين التقدميين للتراث الإسلامى 
وفكرة الإبستيمية الحديثة المتأخرة 


موسى «ابتكارء وانقطاع» واستمرارن””" التراث الإسلامي المتراكم 
ومقاربته وفهمه لفكرة الحداثة OMS SLA‏ ونظرته الأساسية إلى العالم. 
في هذا السياقء لا أهتم بمناقشة مفهوم الحداثة المتأخرة وا 
من وجهة نظر فلسفيةء بل أحدده بواسطة بعض من Gal‏ سماته المميزة 
فيما يتعلق بعناصره الاجتماعية والثقافية والسياسية والدينية. يما في ذلك 
التشديد على الفكر النقديء والدينامية" والعقلانية» والتعددية 
الابستمولوجية (المعرفية)/ المنهجية. 


النقطة الأولى التي يجب توكيدها هي رفض مفهوم المسلمين 
التقدميين للتراث الإسلامى والانخراط فيه (بغرض فهمه) افتراض السلفية 
التقليدية الجديدة فيما يتعلق بالطبيعة النكوصية للتاريخ/ الزمن والطبيعة 
السكونية الجامدة للتراث الإسلامي (انظر الفصل الثاني). وبغضّ النظر عن 
تبتي الرأي المتعلق بالتاريخ والزمن الذي نادى به المفكرون الرومانتيكيون 
الأوروبيون كما ناقشنا آنفاً““» يرتكز فهم المسلمين التقدميين للتراث 
على ديناميته و«بنائيته». ومن الافتراضات الجوهرية أن مفهوم التراث بما 
في ذلك مصادره النصية المعيارية الرئيسة» يخضع لعمليات تفسيرية يبنيها 
البشرء وأن من الضروري التمييز بين «الدين والمعرفة الدينية*“› 
والإسلام المعياري والتاريخي» (باستخدام مصطلح عق Ogee Nl‏ وبين 


«The Debts and Burdens». جملة مستعارة من موسى» انظر:‎ )۸٠( 
The Consequences of Modernity (Stanford: Stanford : حسب تعريف أ. غيدنز. انظر‎ (AN) 
University Press, 1990). 
كما طوره م. فوكو ليعني افتراضاً تاريخياً بدهياً يؤسس المعرفة وخطاباتهاء ومن ثم يمثل‎ (AY) 
Order of Things: An Archaeology of the Human Science + «شرط احتمالها» ضمن حقبة معينة. انظر‎ 
(1966). 

(AY)‏ بمعنى تشديده على العامل البشري واحتمال التغيير. 
(AE)‏ انظر: .124-126 Moosa, «Transitions,» pp.‏ 

. (Reason) : العبارة مستعارة من سروش في كتابه‎ (A0) 

Rahman, «Islam: Challenges and Opportunities,» in Islam: Past Inuence and Present (A) 
Challenge, ed., A. T. Welch and P. Cachia (Edinburgh: Edinburgh University Press, 1979). 


Yee 


الشريعة (النظرة الإلهية إلى العالم) والفقه (فهم اليشر لها)» حسب 
اصطلاح الفقه الإسلامي. وتزعم مقاربة المسلمين التقدميين إدراك وجود 
العملية تفسيرية وبنائية معقدة بين النص المقدس والحكم الشرعي/ الفقهي 
يتدخل فيها العامل Og tN‏ ومن ثم ليس ثمّة خلط بين معرفة 
التراث والتراث ذاته““. فضلاً عن ذلك» يعد التراث والمعرفة به 
موضوعاً es‏ والبناء» حسب تعبير سروش“. وينظر إلى الدين بوصفه 
يرتقي lee‏ إلى جنب العقل البشري» 13 5 تجميده في إطار فهم 
وحيد ومستبدٌ ومطلق وغير قابل OO se‏ بكلمات أخرى» يشدّد فكر 
المسلمين التقدميين على دور العامل البشري في العمليات التي يبنيها البشر 
ويتوسطون فيها eee‏ لقراءة/ فهم التاريخ والنصوص المقدسة. وهذا هو 
السبب الذي يجعل الشكرون ن المنتلمين التقدهيية بمنتخدمون اساسا 
عبارة فكر المسلمين التقدميين وليس الفكر الإسلامي التقدمي. يترجم هذا 
الوعي التفسيري لفكر المسلمين التقدميين في ما يعطيه من أهمية وتوكيد 
لتفحص الأبعاد الإبستمولوجية (المعرفية) والمنهجية المؤسسة والمحددة 
لصحة وصدقية مختلف النماذج التفسيرية الموروثة لمجمل تعاليم القرآن 
والسنة. وسوف يشكل ذلك مادة الفصل اللاحق. 


gais‏ النظر عن مفهمة مفهوم التراث بوصفه يشتغل على مستوى 
إبستمولوجي (معرفي) بشري» يعد أيضأ بالغ التعقيد ومتعدد الأوجه؛ إذ 
Ik,‏ التراث» lay‏ لهذا الرأي» من عدد من م المتنافسة» يمكن 
أحياناً أن تتبادل الاستبعاد فيما بينهاء ومع ذلك تحر By SS‏ له ويشبه 
قطعة ثمينة من النسيج المزركش المؤلف من كثير من الخيوط المتشابكة 
أو المتوازية التي تتجمّع معأ لتعطي النسيج تصميماً فريداً. . لذلكء يع فكر 


A. N. Emon, «Towards a Natural Law Theory in Islamic Law: Muslim Juristic (AV) 
Debates on Reason as a Source of Obligation,» JINEL, vol. 3. Pt 1 (2003), pp. 3 [1-51]. 


Moosa, «Transitions,» p. 124. (AA) 
Soroush, Reason. (A4) 
Bamyeh, «Hermeneutics,» p. 573. (4) 


Sh. Jackson, On the Boundaries of Theological Tolerance in Islam, Abu Hamid Al- (4\) 
Ghazalis Faysal al-Tafriga al-Islam wa al-Zanadga (Oxford: Oxford University Press, 2002), 
Introduction. 


۲۰١ 


المسلمين التقدميين مفهوم التراث الإسلامي نتيجة لتبادل متدقق للأفكار 
ويقر بوجود طيف واسع من التفسيرات المتأصلة فيه" . ومن ثمّء لا ينظر 
إلى طبيعة مفهوم التراث بوصفها سكونية جامدة» بل شيء يخضع لتغيرات 
وتقلبات التاريخ البشري». شيء يخضع للاستقصاء» والمساءلة» والتصحيح› 
OP eais‏ ويستخدم موسى تشبيهاً مناسباً من علم الأحياء لوصف هذه 
الطبيعة لمفهوم التراث حسب الأسلوب الآتي: 


«لا يشبه التراث الرجعة الوراثيةة.» حيث لا تنتج بعض الكائنات 
الحية سوى سمات أسلافها دون تعديل» بل يشبه تلك التى تستمد سمات 
وخصائص من البيئة المحيطة من أجل تعديل التطور الوراثي لخلية أو 
کائن حي . 


وفقاً لهذا الرأي» ينظر إلى التقاليد التراثية كلهاء بما فيها الإسلام» 
بوصفها في UL‏ صيرورة““. بكلمات أخرى»ء لا تتم مفهمة الفكر 
الإسلامي مثل «تصميم مسبق الصنع COG LSU‏ بل كمفهوم دينامي» 
يتمظهر في العلاقة بين الماضيء الذي احم التراث الإسلامي» والحاضر 
الذي ما يزال التراث الإسلامي يعيش GEO‏ مسألة أصالة التراث 
الإسلامي في فكر المسلمين التقدميين» فهي مشيّدة على طول الخطوط 
التي حدّدها البيان الرابع للاعلان الختامي حول مسألة التراث والأصالة 
الذي أصدره المفكرون المسلمون العرب في مؤتمرهم الذي انعقد في 
الكويت عام NAVE‏ ومع تشديد البيان على قيم وأهمية إبداع الروح 
الإنسانية ودورها الحاسمء يؤكد: 


«لا ills‏ الأصالة من التشبّث الحرفى بالتراث» بل بالانطلاق منه 
إلى ما يتبعه» ومن قيمه إلى مرحلة جديدة تزيده ثراء وغنى وتطور قيمه. 


Safi, Progressive Muslim, p. 7. (4Y) 
Moosa, «Transitions,» p. 123. (4۳) 
Safi, Progressive Muslim, p. 6. (4%) 
Moosa, «Transitions,» p. 125. (40) 


Gaebel, M. Von der Kritik des arabischen Denkens zum panarabischen Aufbruch: (41) 
Das Philosophischi und Politische Denken Muhammad Abid Gabiris, (Berlin: Klaus Schwartz 
Verlag, 1995), pp. 5-45. 


Yey 


إن الإحياء الحقيقي للتراث لا يتم إلا عبر فهم مبتكر وتاريخي ونقدي tal‏ 
عبر تجاوزه في عملية إبداعية جديدة؛ عبر ترك الماضي يبقى ماضياً بحيث 
لا يتصادم مع الحاضر والمستقبل؛ وعبر تمثل جديد له من وجهة نظر 
الحاضر والمستقبل"'. 

واعتماداً على هذه العلاقة الجدلية بين الماضى والحاضرء يعمل فكر 
المسلمين التقدميين على «دراسة التراث الإسلامى فى ضوء الحاضرء 
ومشكلاته» وأسئلته» Mieti‏ بينما يؤكد ا الذي يستخدم 
تعبير «الإسلام التأويلي» المعادل لتعبير المسلمين التقدميين المستخدم في 
هذه الدراسةء أن هذه المقاربة للتراث الإسلامى ونصوصه الأساسية» 
تعترف بتعذّر مقاربته «بطريقة انتقائية واعتذارية»“. ومثلما سنقدم الحجة 
بمزيد من التفصيل في الفصل القادم يرى أتباع منهج المسلمين التقدميين 
أن القرآن لا يقف ‏ إذا جاز التعبير ‏ فوق القارئ الحديث الذي يكتفي 
ببساطة بهضمه بطريقة مستكينة وسلبية» بل تبدأ عملية الفهم من المؤمن 
نفسه. والعلاقة بين المؤمن والتراث عبارة عن حوار. وبهذا المعنى وحده» 
يمكن للتراث الإسلامى ومصادره الأساسية الاستمرار عبر الحقب المختلفة 
اختلافاً شاسعاً ومخاطبة عقول تزداد تنوعاً وتبايئاً» كما يؤكد فكر 
المسلمين التقدميين” 

وانسجاماً مع المقاربة الوراثية القائمة على اتصال النسب للتاريخ التي 
وما في القسم الأول من هذا الفصل» يدرك ole)‏ الإسلامي بوصقه 
مؤلفاً من قوى وأفكار متصارعةء وليس ELS‏ مثالياً خالياً من العيوب. على 
وجه الخصوصء يُنظر إلى الخطابات الفقهية الحساسة أيديولوجياً والمتجدّرة 

في الإطار الأوسع للثقافة» بوصفها مشحونة أيديولوجياً وباعتبارها ميادين 
تخضع فيها ee‏ السلطة باستمرار إلى (إعادة) التفاوض ٠‏ . ومن to‏ 


I. J. Boulatta, Trends and Issues in Contemporary Arab Thought (Albany: ورد فى‎ (4۷) 
State of University of New York Press, 1990), p. 16. 


Mansoor, The Unpredictability, p. 59. (4A) 
Bamyeh, « Hermeneutics,» p. 573. (44) 
LOW المصدر نقسه» ص‎ )٠٠١( 


H. Azam, «Sexual Violence in Maliki Legal Ideology-From Discursive Foundations (\ + \) 
to Classical Articulation,» (PhD thesis, Duke University, 2007), p. 8. 


Yer 


وبالاتفاق مع رأي طلال أسد»ء يعد المسلمون التقدميون التراث شمولياً 
بالطبيعة ومتجدّرا في الإطار الأوسع لعلاقات السلطة؛ cpl pally‏ وتنافس 
eae‏ المتعارضة أو التقاليد التراثية الفرعية المعتمدة على مجموعة 

مشتركة من الافتراضات التي تربط الماضي والمستقبل الإسلامي بممارسة 
إسلامية محددة في الحاضر sO‏ 


المنظور النقدي الحاسم سمة مميزة أخرى لكيفية مقاربة فكر 
المسلمين التقدميين لمفهوم OME‏ وخلافاً للمقاربات التي تتجتب 
التراث”*''' للاسلام» تتميّز مقاربة المسلمين التقدميين للتراث بكونها 
مواجهة جدية مع الطيف الكامل للفكر الإسلامي والممارسات 
OEY‏ وبكلمات عميد صافي : 


۲ توجد حركة مسلمين تقدميين لا تواجه وتفهم «مادة» التراث 
الإسلامي ذاتها (المصادر النصية والمادية). . . نحن [المسلمين التقدميين] 
نعتقد أن من الضروري العمل عير التقاليد التراثية الموروثة للفكر 
والممارسة. . في حالات معينةء ربما نستنتج أن تفسيرات معينة موجودة 


مسبقاً تفشل في تقديم دليل مرشد GIS‏ اليوم. E es SR‏ 
مثمرة til‏ نتخذ هذا الموقف بعدء وليس قبل» دراسة التراث جدياً. ومن 
أجل تجاوز بعض التفاسير الماضية للإسلام» علينا تفحصها بأسلوب نقدي 


‘Gs Vy 


الدراسة الجدية للموروث الإسلامي مع الاستعداد lay‏ ضوء نقدي 
عليه سمة مميزة مهمة لكيفية موضعة فكر المسلمين التقدميين نفسه في 
العلاقة الدينامية بين التراث والحداثة. لذلك» يعد المسلمون التقدميون 


T. Asad, The Idea of Anthropology of Islam (Occasional Paper Series, Georgetown (1° ¥) 
University Center for Contemporary Arab Studies, March 1986); cf. Moosa, Transitions, pp. 123- 
126. 


Moosa, Transitions, pp. 123-126 (1۳) 

)108( مثلأء مقاربات لا تعدء وفقاً لنظرتها إلى العالم» المصادر الأساسية لنظرة الإسلام إلى 
العالم وجملة المعرفة المستنبطة والمكونة للتراث الإسلامي المتراكم: ذات قيمة» وليست لها 
سلطة مرجعية أو معيارية» ويجب عدم استخدامها مقاييس مرجعية على الإطلاق. 

Safi, Progressive Muslims, p. 7. (1-0) 

)491( المصدر نفسه. 


€ 


أنفسهم اتقليديين نقديين؟؛ أي إنهم «يتفحصون التراث ويستجويونه 
باستمرار» 9 O grand‏ إلى طرح أسئلة aM Maal yom 5 3 pena‏ 


والمهم أن المسلمين ae‏ الذين يعتمدون على مفهو مي «التقدم» 
ai‏ التوصوفين: اذ PAn y AEI‏ خلافاً لبعض ا غير 
التراث at 9 Ponte as en‏ مقاربة الا خا 
مرتكزة على نقد يستمدّ إلهامه من صميم التراث الإسلامي. ووفقاً لهذا 
ics E oi a a‏ 
المطاف في تربة الإسلام لا OO ML‏ وفي الحقيقة» يستمر الإسلام 
بالنسبة للمسلمين التقدميين في احتلال موقع مركزي في المجادلات 
المعاصرة ر بين المسلمين» thay‏ النص المشرّع النهائي للتراث 
الإسلامي” “ays‏ يستعمل جاهانباكش تعبير «العقلانيين الجدد»» بوصفه 
التعبير المعادل ل «المسلمين التقدميين؟ المستخدم cle‏ ويدعو إلى إسلام 
يعتمد على «الميراث الديني والأخلاقي والفكري الغني» لكنّه يستجيب 
بمعنى إيجابي وجدّي للضرورات الجوهرية للقيم الإنسانية الحديثة». فهو 
مشروع يتميز بعملية نقدية تتبنى عوامل مختارة من التراث الموروث 
المؤسس على مبدأ إيستمولوجي (معرفي) لتاريخانية الدين والطبيعة 
الدينامية للمعرفة الدينة"''. 


وبغضَ النظر عن Fo‏ تشديد الحداثة على الأهمية النقدية والدينامية› 
تبرز العقلانية بجلاء Lal‏ في مقاربة المسلمين التقدميين لمفهمة التراث 
الإاسلامى وتفسيره. وفى هذا السياق» يدعو المسلمون التقدميون إلى 
«تأصيل عقلاني للتراث الإسلامي [بوصفه] أداة منهجية لجعل التراث 
الإسلامي منتجاً من منتجات التخصيب الدينامي للمصادر النصية بواسطة 


Moosa, Transitions, pp. 118-126. (vey) 
Safi, Progressive Muslims, pp. 7-9. (1۰۸) 
Safi, Progressive Muslims, pp. 2, 8 and 16. )۱۰۹( 


S. Taji-Farouki, Modern Muslim Intellectuals and the Qur'an (Oxford: Oxford (11°) 
University Press, 2004), pp. 12-16. 
Soroush, The Expansion, pp. xv and xii. (153) 


نشاطية تأويلية مبتكرة. OMG‏ ويطالب المسلمون التقدميون بعلم 
لاهوت عقلاني جديدء لا سيّما في مجال النظرية الأخلاقية والعقيدة» 
وذلك OY‏ العقيدة العقلانية يمكن أن تشكل ركيزة مؤسسة لاصلاح شرعي 
وفقهي ٠‏ ومنصة انطلاق تأويلية لاستخدام المناهج الحديثة في التفسير تتميز 
باستيعابها للافتراضات العقلانية والتاريخية التي تفضل التحليل النقدي 
للتراث الموروث» Ley‏ في ذلك نصوصه المقدسة""'. لذلك AS‏ يرحب 
فكر المسلمين التقدميين بالعقلانية النقدية بوصفها طريقة لتمكين الإيمان 
(الديني) وجعله وثيق الصلة بالحاضر والسياقات المتغيرة دائماً وأبدا''. 


ز نظرة المسلمين التقدميين إلى العلاقة الدينامية بين Sa‏ 
والحدائة أيضاً على تعددية إبستمولوجية (معرفية) أو منهجية عبر SS‏ 
الرأي القائل: إن المنهجيات الإبستمولوجية (المعرفية) المختلفة ضرورية 
إذا أردنا تحسين الاقتراب من الحقيقة''. وهذا يتميّز باستعداد المسلمين 
التقدميين لتبئي ودمج مصادر المعرفة ومناهجها من خارج العلوم الإسلامية 
التقليدية وتوكيد مكانتها المعيارية الكامنة. وبذلك» تستمد نظرة المسلمين 
التقدميين إلى الكون مصدر إلهامها من الحركات الروحية والسياسية 
الأخرى وتتقاسمها e Phea‏ بما فيها تلك المرتبطة بعلم العقيدة 
(اللاهوت) التحريري» والإنسانوية العلمانية» والحركات المرتكزة على 
العدالة الاجتماعية والجندرية في أمريكا اللاتينية» والولايات المتحدةء 
وأوروباء وتجسدت في أعمال وفلسفة مفكرين مثل غوستافو غيتيريز 
وليوناردو بوف» وم. ل. كينغ (الابن)» وريبيكا تشوبء» وإدوار سعيد» 


طوّر المسلمون التقدميون أيضاً فهماً محدداً للموقف تجاه مفهوم 
الحداثة (المتأخرة). على سبيل المثال» يؤكد موسى أن مقاربة المسلمين 


Salvatore, «The Rational Authentication of Islamic Tradition in Contemporary (11۲) 
Arab Thought: Muhammad AlI-Jabiri». 


Soroush, The Expansion, p. xxii. (17) 
Ibid., p. xxii. (14) 
Esack, «Contemporary Democracy,» p. 127. ()110( 
Esack, Qur'an, Liberation. انظر حول ذلك:‎ (11) 


التقدميين وموقفهم تجاه الحداثة التي يواجهونها OWI‏ يختلفان اختلافاً Lode‏ 
عما خبره أسلافهم مد الما رن هم على وعي كامل بالانقطاعات 
الإبستمولوجية (المعرفية) الي جلبتها الحدالة ة في ركابها. ويركّزون انتباههم 
على الدعائم الفلينية والتقيرمية للهداكة ونان اتيا العميقة في تشتيت 
الأنظمة الفكرية اللاهوتية والأخلاقية قية ما قبل الحديثة وزحزحتها 
و لكتهم لا يرغيون في جمع هذه الأنظمة الفكرية الحديثة مع 
تمظهراتها الخارجية الفعلية في المجتمعات الغربية» المعروفة باسم 
OPE tt‏ إضافةٌ إلى ذلك كلهء لا يعد المسلمون التقدميون «التمثل 
الثقافي - الفكري للحداثة الفكرية ركيزةٌ مؤسسة للاصلاح [الإسلامى anf‏ 
وبذلك» وخلافاً للعديد من المفكرين المسلمين الحداثيين التقليديين» لم يعد 
المسلمون التقدميون «ينظرون إلى الفكرة السائدة عن الحداثة الغربية بوصفها 
شا يجب محاكاتة واستتساحه .مير مقاربة المسلمين التقدمبين 
للانخراط في الحداثة بمحاولة لأشكلة تاريخ الجدل بين الإسلام والحداثة أو 
الإسلام والغرب عبر el‏ التقدي والانتقائي للأفكار والمفاهيم الحديثة في 
الخطابات الإسلامية المعاصرة وتكييفها. 


وبذلك» من المهمّ ملاحظة أن المسلمين التقدميين يتبنون موقفاً نقدياً 
لما وراء السرديات المؤسسة للحداثة التقليدية وعصر التنوير التي تميزت 
بأفكار العقل الشمولي التشريعي والعلماني والموضوعيء والحقيقة 
الموضوعية""'. بدلا من ذلك» يدعون إلى ما وصفه بن حبيب بأنه شكل 
من الحداثة البعدية OM Ural‏ حيث يتم السعي إلى الحقيقة في علاقة 
جدلية بين الوحى» والعقل» والسياق اجام - التاريخي الذي يتجذّران 
فيه. ووفقاً لهذا الرأي: l‏ 


Moosa, «Transition». (viv) 
Moosa, «The Debts and the Burdens». (11۸) 
Moosa, «Transition,» p. 117. (534) 
S. Taji-Farouki, Modern Muslim Intellectuals, p. 10. (Ye) 


.٤ المصدر تفسه» ص‎ (YN) 
D. L. Johnson, «Maqasid al-Shari’ah: Epistemology and Hermeneutics of Muslim (\YY) 
Theology of Human Rights,» Die Welt des Islams, vol. 47, no. 2 (2007), pp. 149-187. 
S. Benhabib, Situating the Self-Gender, Community and Post-Medernism in (\YY) 
Contemporary Ethics (New York: Routledge, 1992). 


Yev 


«فإن العقلانية والإايمان» وحقوق الإنسان والواجب الديني» والعدالة 
الفردية والاجتماعية» والعقل الجمعي والأخلاق الدينيةء والعقل البشري 
والوحي الالهي» تتعايش كلها بسلام معو OO‏ 


فضلاً عن ذلك كله» يعد فهم المسلمين التقدميين للعمليات التاريخية 
المؤدية إلى الحداثة نتيجة لعمليات عابرة للثقافة والسياسة والحضارة» 
وبذلك ينزع احتكار الزعم المتكرر Ob‏ الحداثة منتج حضاري غربي نقي» 
وشمولي» وأحادي القطب. 


فى هذا السياق» يعد ما كتبه إيزاك مفيداً: 


«هناء لا نكتفى نحن [المسلمين التقدميين] بمجرد محاولة كسر 
احتكار الغرب لانتاج خطابات الحداثة» بل نحاول استعادة الخطابات 
الحدائية المتعلقة بالنسوية» والعدالة الاجتماعية ‏ الاقتصادية» وإعادة 
التعبير عنها بلغة اصطلاحية إسلامية. وفي الوقت ذاته ننخرط في مهمة 
التعبير عن التقاليد التراثية التفسيرية ضمن الإسلام التي تجسد 0 
ومن ثم نتحدى فكرة أن الحداثة مشروع غربي بوضوح لا لبس فيه“ 


e‏ يعتمد فهم المسلمين التقدميين للحداثة على نظرية ثقافية 

ثة تتكشف lay‏ لها ضمن سياق ثقافي (أو حضاري) bla aie‏ 

e ومن‎ . Ve stacey مختلفة ويؤدي إلى «حداثات» بديلة متباينة‎ are 
ear - يتبتى المسلمون التقدميون الرأيّ القائل إن العمليات الاجتماعية‎ 
والثقافية التي أحدثت تغييرات إبستمولوجية (معرفية) وأنطولوجية (وجودية)‎ 
في النظرة الغربية إلى العالم وأدّت إلى مقدم الحداثة كما نعرفها اليوم تعد‎ 
نتيجة لعملية دينامية من التفاعل الحضاري والبناء المتبادل عبر فضاءات‎ 
عابرة للثقافة والسياسة والمجتمع. إضافةٌ إلى أن المسلمين التقدميين‎ 
هذه الإبستيمية الحديثة المتأخرة يمكن أيضاً أن تطبق ضمن‎ Ob يعتقدون‎ 


M. Kadivar, «The Principles of Compatibility of Islam and Modernity,» <htt://www. (VY 4) 
irri-kiib.be/speechnotes/04/kadivar-En.htm > , accessed May 26, 2011. 


Esack, «Contemporary Democracy,» p. 127. (10) 


A. Sajoo, Muslim Modernities: Expressions of Civil Imagination (New York: (\Y3) 
MacMillan, 2008). 


Yoa 


إطار السياق الاجتماعي ‏ الثقافي لمجتمعات الأغلبية المسلمة ما يؤدي إلى 
ولادة نمط متميز آخر من الحداثة. 


خاتمة 


حاول هذا الفصل: )١‏ رسم صورة لموضوعات مهمة ومؤسسة لنظرة 
المسلمين التقدميين إلى العالم؛ (Y‏ وضع فكر المسلمين التقدميين في 
السياق والمكان فيما يتعلق بالأسلاف الفكريين فى الغرب من بلدان 
الأغلبية المسلمة والأغلبية غير المسلمة؛ (Y‏ تقديم لمحة عن مقاربة 
المسلمين التقدميين لمفهمة وفهم التراث الإسلامي ومفهوم الحداثة. 


في القسم الأول ذكرنا أن أفضل ما يميّز فكر المسلمين التقدميين 
وارؤيتهم الكونية»» كما تطورا بواسطة مساهمين في كتاب «المسلمون 
التقدميون»ء عدد من الالتزامات والمثل والممارسات التى يتبتاها المتشبثون 
بفكر المسلمين التقدميين بما في ذلك التزام قويّ بالعدالة الاجتماعية 
والجندرية واعتقاد راسخ بالكرامة المتأصلة في JS‏ إنسان بوصفه يحظى 
بالتكريم الإلهي. وقدمنا الحجّة على أن من السمات المهمة ووثيقة الصلة 
بنظرة المسلمين التقدميين إلى العالم انتقادهم للقوى المهيمنة السياسية 
والاقتصادية والثقافية المسؤولة عن تأبيد حالة الظلم المعاصرة الراهنة على 
الصعيدين السياسي والاقتصادي بين الجنوب الفقير والشمال الغني. من 
السمات البارزة الأخرى لفكر المسلمين التقدميين محورية الروحانية ورعاية 
العلاقات الشخصية المؤسسة على فلسفة صوفية أخلاقية أطلق عليها اسم 
«الإنسانوية OM LY!‏ ورأينا أن توليد جوانب دينامية ومتعددة الوجوه 
للدراسة الإسلامية التقليدية ومقاومة مبالغتها في التبسيط وتفسيرها 
الاستبعادي المؤسس على البطركية (الأبوية) وكره النساءء سمة إضافية 
مميزة لفكر المسلمين التقدميين. فضلاً عن ذلك أكدنا على صفة مهمة 
أخرى لفكر المسلمين التقدميين تتمشل في كونه مرتبأ بطريقة توفيقية 
ومنخرطاً في حوار دائم مع الأجندات التقدمية للثقافات الأخرى» ويستمد 
إلهامه من الحركات التحررية مثل اللاهوت التحريري والإنسانوية العلمانية. 


Safi, «What is Progressive Islam?,» .م‎ 48. (ITY) 


۲۹ 


واعتماداً على استخدام المسلمين التقدميين للتاريخانية الأدبية 
الحديثة» التي مثّل المفكرون الرومانتيكيون الأوروبيون أسلافها الفكريين» 
عملنا في القسم الثاني على وضع فكر المسلمين التقدميين في السياق 
التاريخي فيما يتعلق بالتفكير الفكري والفلسفي الغربي في القرنين السابع 
عشر والثامن عشرء لا سيّما فيما يتصل بكيفية مفهمة وتفسير التاريخ» 
والاستقصاء التاريخي» والنصوص المقدسة. وجرى التأكيد على أن كثيراً 
من الأفكار التي يتبناها المسلمون التقدميونء لا سيّما فيما يتصل 
بالاستقصاء التاريخي ودراسة النصوص المقدسة» ترتبط بتلك التي طورها 
واعتنقها المفكرون الرومانتيكيون الأوروبيون ويمكن اعتبارها عموماً 
استمرارية فكرية لأفكارهم على الرغم من اختلاف الحقب الزمنية 
والسياقات. 

في القسم الثالث من الفصل قدمنا عرضاً للتاريخ النشوئي الفكري 
للمسلمين التقدميين وارتباطه بالحركات الفكرية الإسلامية المحلية في 
مجتمعات الأغلبية المسلمة. هناء قدمنا الحجة على أن أفكار وقي 
الحداثيين التقليديين فى بدايات القرن العشرين ارتبطت ارتباطاً وثيقا 
بأهداف فكر المسلمين التقدميين. لكن جرت ملاحظة عدد من الاختلافات 
المهمة بين الجانبين. 


في القسم الرابع والأخير تمثّل موضوع النقاش في مفهمة المسلمين 
التقدميين ودراستهم وفهمهم للتراث الإسلامي ومفهوم الحداثة المتأخرة 
وإبستيميتها. وفي هذا السياق. قدمت الحجّة على أن المسلمين التقدميين 
يعدون طبيعة مفهوم التراث دينامية» ومنتجا بشريأ للعديد من مجتمعات 
التفسير في الماضي والحاضر. فضلاً عن ذلك» جرى التوكيد على أن 
مفهوم الأصالة الثقافية ‏ الدينية في فكر المسلمين التقدميين لا يعتمد على 
التشبث الحرفي بالتراث الإسلامى». بل على دراسة استقصائية مبتكرة 
وتاريخية ونقدية له. وبذلك» تعد هذه الدراسة الاستقصائية الجادة والنقدية 
للتراث الإسلامي سمة مميزة أخرى لفكر المسلمين التقدميين. 


وفيما يتعلق بالحدود والتخوم الإبستمولوجية والمنهجية لفكر 
المسلمين التقدميين» أظهرنا أنها تستوعب الابسيتمية الإسلامية التقليدية ما 
قبل الحديثة SLs)‏ إلى الإبستيمية الحديثة. كما GIST‏ على أن المسلمين 


Yie 


التقدميين يعدّون الحداثة نتيجة لعمليات عابرة للثقافة والسياسة والحضارة. 
ومن ثمّء أكّدنا أن المسلمين التقدميين لا يتبتون الرأي القائل: إن الحداثة 
cls‏ حضاري غربي نقي» وشمولي› ووحيد القطب» بل يتصورونها أنماطاً 
متعددة ومتميزة حضارياً. وقدمنا the!‏ على أن هذا الوعى الإسلامي 
التقدمي متجذّر في صميم التقاليد الترائية القابلة للاستخدام» لكنها شمولية 
في نظرتها العنيدة مع قدرة على إعادة تحديد معنى الإسلام ذاته في ضوء 
الحداثة دون التخلي عن العوامل والمبادئ المحددة (بارامترات) للايمان. 
وبذلكء OL‏ الانقسام المستخدم We‏ بين التراث والحداثة في سياق 
الخطابات المتعلقة بالإسلام والمسلمين تعد مصطنعة ومزيفة من قبل 
مؤيدي فكر المسلمين التقدميين وأخيراًء قدمنا الحجّة على أن المسلمين 
التقدميين ينأون بأنفسهم عن ما وراء السرديات والمزاعم الشمولية لعصر 
الأنوار والحداثة التقليديةء وأن من الممكن اعتبارهم متمسّكين بالشكل 
المعتدل لما بعد الحداثة وفقأ لبن حبيب» حيث تكمن الحقيقة فى علاقة 
جدلية بين الوحي (النقل) والعقل والسياق. فضلاً عن ذلك تم التأكيد 
على مسعى المسلمين التقدميين للجمع التركيبي بين الحداثة المتأخرة 
والتراث الإسلامي الموروث والحوار بين الثقافات اعتماداً على شراكة 
متساوية بهدف نهائي يتمثل في عالم متعدد المراكز ثقافياً ومؤسس على 
الاشتراكية الاقتصادية والمساواة الجندرية. 


سوف يناقش الفصل القادم السمات المميزة لتأويل المسلمين 
التقليديين للقرآن والسنة ومضامينه التفسيرية. 


الفصل (لساوس 


نموذج المسلمين التقدميين للتفسير (المنهج) 
ومضامينه التفسيرية 


على شاكلة ما عرضناه في الفصل الرابع حول منهج السلفية التقليدية 
الجديدة» far‏ الهدف من هذا الفصل في مناقشة السمات المميزة 
والمحددة لمنهج المسلمين التقدميين في تفسير القرآن والسنة ومضامينه 
التفسيرية. 


أولاً: منهج المسلمين التقدميين في تة تفسير القرآن 
ومضامينه التفسيرية 


مثلما عرضنا فى الفصل السابقء لا تعتمد مفهمة المسلمين التقدميين 
للتراث ودراسته واستقصائه على قطيعة إبستمولوجية (معرفية) مع 
الدراسات الإسلامية التقليدية وإبستيميتها. فمعظم إن لم يكن كل «النقد 
النصي الرفيع» والآليات التفسيرية حول طبيعة النصوص المقدسة والتاريخ 
E ee‏ حقيقية في الدراسة التقليدية”'". 

منهج المسلمين التقدميين على علوم أصول الفقه التقليدية ما قبل 
0 لكنّ المهمٌ أنه يدمج أيضاً هذا «النقد النصي الرفيع». ومثلما 
ناقشنا في الفصل الرابعء تُستخدم المعايير الآتية في مقارنة ومغايرة 


T. Winter, «Qur’anic Reasoning as an Academic Practice,» Modern Theology, : قارن‎ (1) 
vol. 22, no. 3 (2006), p. 451 [450-463). 
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وتفسير الفوارق بين منهجي المسلمين التقدميين والسلفية التقليدية الجديدة 
وافتراضات كل منهما: 

© وظيفة وطبيعة اللغة في النص القرآني وطبيعة الوحي؛ 

© عملية استنباط المعنى من النص القرآني؛ 

© مدى الاعتراف بدور النص (أو إنكاره) في تشكيل المحتوى القرآني؛ 

© دور» وشرعية» ومدى العقل في التفسير القرآني وطبيعة القيم 
الأخلاقية في القرآن؛ 

© مدى استخدام المقاربة الموضوعية (المعتمدة على CF gb yell‏ 
والتوثيقية - الاستقرائية (أو المنهجية) لتفسير القرآن أو عدم استخدامها 
(هيمنة ما نسميه هنا «التجزئة النصية»)؛ 

© مدى المقاربة المعتمدة على القصد لتفسير القرآن؛ 

© طبيعة ومدى مفهوم السنة ومضاميته التفسيرية. 


١‏ - نظرة المسلمين التقدميين إلى وظيفة وطبيعة اللغة في النص 
القرآني وطبيعة الوحي 

بينما تعتمد نظرة السلفية التقليدية الجديدة إلى طبيعة ووظيفة اللغة 
في النص القرآني على فكرة لاتاريخية اللغة بوصفها نظاماً من الرموز 
يجب >[ شيفرة معناها lay WE‏ للقواعد النحوية للغة العربية» aol‏ 
مفهوم المسلمين التقدميين عن طبيعة ووظيفة اللغة في النص القرآني 
وتفسيره ه على أدبيته الجوهرية وفقاً لنظرية (تقليدية» الأصول اللغة. وبحسب 
هذه النظرية› يعد القرآن» على الرغم من كونه نصاً إلهياً بالنسبة للمؤمنين 
المسلمين» نصأ لغوياً Loaf‏ ومنتجاً لغوياً اجتماعياً - تاا في sgn‏ 
أي إنه نتيجة لمواضعة بشرية لا تصميماً LS‏ ومن ثمّء وباتباع خطى 


Y. Rahman, «The Hermeneutical Theory of : lai! للاطلاع على مزيد من التفاصيل‎ (Y) 
Nasir Hamid Abu Zayd,» (Ph D. Dissertation, McGill University, 2001). 


Mansoor, «The Unpredictability of the Past - Turath and Hermeneutics,» (Ph D. (Y) 
Thesis, University of California, 2000), p. 220. 


1٤ 


المعتزلة» يعد معنى الكلام الإلهي بالضرورة مقيداً بمعايير علم الدلالات 
اللغوية“. وهذا يتغاير مع التيار الرئيس للتراث السني ما قبل الحديث 
(الذي ورثته السلفية التقليدية الجديدة)ء الذي يؤكد أن الله قادر على 
إجبار المخاطب بكلامه ليعرف معناه (يضطره إلى مراده بالخطاب)220. 


وفقأ لهذا الرأي حول طبيعة ووظيفة اللغة تعد النصوص» بما فيها 
«النص الالهي» ioe‏ لا يتجزأ من الواقع والثقافة اللذين حددا عملية 
تشكله ذاتها ن ووفقاً لحسن حنفي» فإن اللغة دون واقع فراغ» والواقع 
دون ل ا 

«فضلاً عن ذلك كلهء يتبنى فكر المسلمين التقدميين الرأي القائل إن 
النصوص الدينية هي في التحليل النهائي مثل غيرها من النصوص الأدبية 

بمعنى أنها تنتمي إلى بنية ثقافية معينة. فهي نتاج لذلك النظام الثقافي الذي 

تكون اللغة نظام المعنى المركزي Meas‏ 


وبذلك» يرى فكر المسلمين التقدميين أن هناك رابطة عضوية بين 
اللغة» والمعنى» والثقافة» والتاريخ. إضافةٌ إلى ذلك» ونظراً لاعتماد منهج 
المسلمين التقدميين على تحليل الإنشاء القرآني» والشكل» والسمة 
الأسلوبية المتأصّلة في نصهء يسلّط الضوء على الطبيعة الشفاهية الجوهرية 
للقرآن» التي تعد منبثقة من عملية اتصالية فعليّة تؤسّس جانبه الحواري 
الشمولي الذي تتمثل وظيفته الأساسية في «التثقيف الأخلاقي أو العقدي 
الواضح للأمة. . . حول LAS‏ تصرف المؤمن الحقيقي في ظروف Oni as‏ 


(E)‏ القاضي عبد الجبار أبو الحسن أحمد بن الحسين» المغني في أبواب التوحيد والعدل» 
طبعات مختلفة. T ١١‏ (القامرة: عدة ناشرين» هم ۰م ۹ ھ/ 1414م( ج tA‏ 
ص ۳۷۲ (الكلام الإلهي يجوز أن يتناول المراد باللغة). 

)0( القاضي أبو بكر محمد بن الطيب الباقلاني» التقريب والارشاد الصغير» ت. عبد الحميد 
بن علي أبو زنيد» ج ۳ ([بيروت]: مؤسسة الرسالة» /^A‏ 1998م Ne (eVAMA Lat ENA‏ 


AYN EYA ص‎ 
Mansoor, «The Unpredictability of the Past,» pp. 219-220. (3) 
H. Hanafi, /slam in the Modern world, Vol. II, (Dar ul-Kebaa, 2000), p. 211. (y) 


H. N. Abu Zayd, Politik und Islam: Kritik des Religiosen Diskurses, trans. Cherifa (A) 
Magdi, (Frankfurt Dipa-Verlag, 1996), p. 161. 

A. Neuwirth, «Some Reflections on Qur’anic History and the History in the Qur'an,» (4) 
Journal of Qur 'anic Studies, vol. 5 (2003), pp. 2 [1-18}. 
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فضلاً عن أنه يستهدف بذلك الحفاظ على/ واستعادة «التوترات» التى شكلت 
محتواه ذاته ويأخذ بالاعتبار قوتها التفسيرية الكاملة فى الحسبان!", 


إضافة إلى أن المسلمين التقدميين لا يتبنون فكرة الإرادة الإلهية 
بالمعنى الحرفي» حيث يحاصر البشر ضمن إطار ثنوي بين «حتمية فعل 
شيء بالأمر أو الامتناع عن فعل آخر OM IL‏ كما لا يقولونء Hal‏ 
بالمعتزلة» بفكرة «أن القرآن loge ye‏ كما ناقشنا في الفصل الرابع» بل 
يؤكدون قضية #خلق UOT A‏ ويزيلون الجليد عن معناه (حسب تعبير نصر 
حامد أبو زيد) عبر عمليات من الفهم والتفسير"'. وبكلمات أبو زيد: 


«إذا كان الإصرار على أن القرآن موجود (لا مخلوق) وعلى أن طبيعة 
الوحي خالدة يجمد المحتوى الديني» pi OP‏ خلق القرآن في نقطة 
معينة من الزمن وتاريخانية الوحي يبعث الحياة ف فى النصوص» وعبر عملية 
من الفهم والتفسير يحرر المحتوى الديني ie a‏ التوقف في حقبة 
تاريخية معينة ما يجعله وثيق الصلة بالاحتياجات الطبيعة الدينامية للمجتمع 


البشري على مر التاريخ»"'. 


ومن ثم يرى فكر المسلمين التقدميين أن القرآن يدخل في علاقة 
جدلية مع المعايير والممارسات والثقافة السائدة في الجاهلية» التي كانت 
لها تقييماتها وافتراضاتها وتوكيداتها الخاصة بهاء وأن لهذا الجانب من 
طبيعة القرآن أهمية حاسمة عند تطوير تأويل قرآني وفقه OP A]‏ 


إضافة إلى أن مفهوم المسلمين التقدميين عن الوحي ودور النبي فيه 
يعد أكثر تناغما وانسجاما مع نظرة الفلاسفة الإسلاميين التقليديين و/ أو 


A. Soroush, The Expansion of Prophetic Experience-Essays on Historicity, Contingency (\ +) 
and Plurality in Religion (Leiden: E. J. Brill, 2009), and Neuwirth, «Some Reflections on Qur’anic 
History». 
Adonis (pseudo-name) Ali Ahmad Sa'id Isbir, «Reflections on the Manifestations of (11) 
Intellectual Backwardness in Arab Society,» in: I. Mansoor, «The Predictability of the Past,» 
p. 28. 
Abu Zayd, Politik und Islam, p. 160 (۲) 

(VY)‏ المصدر نفسه. 
H. N. Abu Zayd, Reformation of Islamic Thought -A History of Analysis (Amsterdam: (1£)‏ 
Amsterdam University Press, 2007), p. 99.‏ 
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المتصوفة مثل ابن سينا (ت. (e ٠١۴۷‏ وابن رشد (ت. ۱۱۹۸ ۴ 
Jira‏ الدين الرومي (تٿت. ۱۲۷۳ (e‏ الذين عدوا الإثنين مرتبطين bu!‏ 
خا و موجودین في حالة من التعايش والاعتماد المتبادل والعلاقة 
الجدلية. يتغاير هذا الرأي مع الرأي الذي أصبح معروفاً بوصفه يمثل التيار 
الرئيس السائد الذي يصر بإلحاح على الفصل الميكانيكي الواضح بين 
متلقي الوحي (=النبي) ومرسله (الله)» حيث جرى تهميش واختزال وساطة 
النبي وذهنه وتكوينه الع 1 فقو الوحي وطبيعته إلى مجرد 


دور oO Slay?‏ حسب تعبير سر aoe‏ 


يسمح هذا الفهم لطبيعة الوحي بإطار تفسيري أكثر مرونة وسيولة على 
الصعيدين الابستمولوجي (المعرفي) والمنهجي يمكنه توليد تفسير مرجعي 
وأصيل للتعابير القرآنية» يتناقض أحياناً مع المعنى الحرفي ES‏ يبرر 
بالإشارة إلى الروح العامة والمبادئ الإجمالية للقرآن وقصده©. 


Y‏ - مقاربة المسلمين التقدميين لعملية استنباط المعنى من النص 
القرآني ومضامينها التفسيرية 
وعن طريق اعتبار القرآن لأغراض تفسيرية/ تأويلية Las‏ أدبيأء يحول 
منهج المسلمين التقدميين موضوعه إلى نقد أدبي حديث مثل أي نص 
saw‏ كل IaH‏ حيث لا يتطلب» > على الرغم من أصله gi cst yl‏ 
مناهج خاصة عند محاولة فهمه OV), its‏ 


ويعد القرآن Lot Last‏ على قبول ودعم تفسيرات متنوعة. ويعتمد 
فهم نصه على المعرفة البشرية بالعلوم الإنسانية» المعتمدة هي نفسها على 
الشرط الاجتماعي ‏ الزماني“'. 


Soroush, The Expansion of Prophetic Experience; Sukidi, «Nasr Hamid Abu Zayd and (10) 

the Quest for a Humanistic Hermeneutics of the Qur'an» Die Welt Des islam, vol. 49, no. 2 

(2009), pp. 181-211. 

)1( المصدر نفسه. سوف نقدّم بعض الأمثلة على ذلك في القسم اللاحق من الفصل حول 
المقاربة المعتمدة على المقاصد لتفسير القرآن. 

Sukidi, Nasr Hamid Abu Zayd. (tv) 

K. Amirpour, Die Entpolitisierung des Islam: Abdulkarim Soroush Denken und Wirkung (\A) 

in der Islamischen Republik Iran (Eron Verlag, 1999), p. 20. 
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وعبر تجاهل خطابات النظرية الأدبية الحديثة UE‏ )55 مقاربة 
السلفية التقليدية الجديدة ‏ ما قبل الحديثة لاستنباط المعاني القرآنية 
وتقريرها على دور قصد OPA ZI‏ وإمكانية اكتشافه عند الانخراط في 
هذه العملية. ولا يتبتى المسلمون التقدميون هذا الافتراض» بل يقدّمون 
الحجّة على أن مهمّة التأويل ليست استعادة القصد الغامض والمراوغ 
للمؤلف» بل دراسته والإسهام في العملية المستمرة والمتفاوتة bjs‏ لتقييمه 
gaye‏ 

فضلاً عن ذلك. حدث انتقال في بؤرة التركيز على تاريخ النقد 
الأدبي من المؤلف إلى القارئ مع ما يرتبط به من مضامين» حيث لا 
يفهم دور قارئ Gall‏ بوصفه عملية من إعادة إنتاج المعنى بل إنتاجه"". 
وفي هذا السياق» > ي. رحمن» وهو باحث إندونيسي شاب ett‏ 
منهج المسلمين التقد ميين » قائلاً : 

«ربما يكمن معنى النص في المؤلف» أو النص» أو السياقء أو 
القارئ» وربما لا تكون مهمة التأويل اكتشاف معنى النص فقطء بل 
ابتكاره. وحين نأخذ بالاعتبار العديد من احتمالات تعيين معنى النصء 
كانت الأساليب والمقاربات التي تقرر التحليل متنوعة بالنتيجة»"". 


ويذلك» تبدو نظره المسلمين التقدميين إلى طبيعة اللغة ووظيفتها في 
أصول الفقه أكثر شبهاً بنظرية «الشكلانية الفقهية الجديدة؛ التي تتمثل 
فرضيتها الأساسية بفكرة أن «المعنى لا يكتشفء بل يشكل أو يبتكر 
بواسطة المفسشره"". ومن ثمّء فإن معنى الكلمة لا يتبدى عبر «من يقولها 
Lai]‏ بل الإنسان الذي يسمعها [القارئ] الذي يصبح خاضعا لرؤاه» 


)19( وليس قصد القارئ أو طبيعة النص. 
F. Esack, «Qur’anic Hermeneutics: Prospects and Problems,» The Muslim world, (¥ *)‏ 
vol. 83, no. 2 (1993), p. 183 [118-141].‏ 


Rahman, «The Hermeneutical Theory of Nasir Hamid Abu Zayd,» p. 40. (TY) 
في هذا السياق أن باور وجدت» في تحليلها‎ SUL من الجدير‎ FY المصدر نفسهء ص‎ (YY) 
للتفسير القرآني ما قبل الحديث» عاملين رئيسيين مارسا أعظم تأثير في العملية التفسيرية هما الآراء‎ 


K. Bauer, «Room for Interpretation: Qur'anic : الشخصية والتقاليد الاجتماعية المهيمنة. انظر‎ 
Exegesis and Gender (PhD thesis, Princeton University, 2008). 
Sh. Jackson, «Fiction and Formalism,» pp. 195, and 194-200. (yY) 
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وافتراضاته المسبقة» وتجاربه“"“ الماضية». GLAS,‏ أخرىء كما يؤكد 
نصر أبو زيد» يمثّل متلقي النصء الإنسان الذي يخضع لشروط الواقع 
الاجتماعى ‏ التاريخى» نقطة البداية ونقطة النهاية لهذه العملية*'). ومثلما 
يلاحظ أشرف» Ob‏ النصوص المقدسة كلهاء ومنها القرآن» تتحدث في 
نهاية المطاف عبر قرائها؛ OY‏ النصوص الدينية لا تفسّر نفسهاء بل الناس 
هم الذين يفسرونهاء وهم لا يقومون بذلك في فراغ إبستمولوجي (معرفي) 
ومتهجي»ء بل ينقلون على الدوام رؤاهم وآراءهم المسبقة والمتحيزة 
ومعارفهم إلى العملية التفسيرية. ونتيجة لذلك» كثيراً ما يكون معنى النص 
الديني على المستوى الأخلاقي ذاته للقارئ/ OY BaN‏ 


يلاحظ الباحث واهيودي في دراسته حول فكر ثلاثة مفكرين 
معاصرين t‏ هم محمد عابد الجابرق وحسن حت gag‏ أن amet‏ يتبنون 
الرأي القائل إن النص يقاوم أو يستوعب التفسير التعددي LS‏ لعلاقة 
مباشرة نوعاً ما مع الخلفيات الاجتماعية ‏ السياسية والثقافية للمفسّر»”"". 
فضلاً عن ذلك» يؤكّد نصر حامد أبو زيد أن الأفق الروحي والثقافي للقارئ 
يلعب دوراً مهمأ في فهمه للغة النص وفي استخلاص المعنى**". وحقيقة 
أن هذا الفهم للنص يعتمد على القارئ متضمئّة Lad‏ في توكيد الباحث 
الإيراني عبد الكريم سروش - الذي يتبثى فكر المسلمين التقدميين ‏ على 
أن فهم القرآن والسنة عملية دينامية وتتغير وفقأ لمعرفة المفسّر؛ لأن «كل 
فهم للدين مؤسس على معرفة تقع خارج نطاق الدين نفسه»“". 

تتمثل مضامين هذا الجانب من النظرية الأدبية فيما يتعلق بعملية 
استنباط المعنى في أن المعنى الكامل GY‏ نص هو في الجوهر غير نهائي 
وغير محدّد أو يتصل بالقارئ. في هذا السياق» يقدم مبروك ملاحظة مهمة 


Mansoor, «The Unpredictability of the Past,» .م‎ 269. (Y£) 
Abu Zayd, Politik und Islam, p. 157. (Yo) 


Mohamad Ashraf, Islam and Gender Justice (New Delhi: Kalpaz Publications, 2005), (¥ 1) 
p. 25. 


Wahyudi, «The Slogan,» p. 253. (Yv) 
Abu Zayd, Politik und Islam, p. 85. (YA) 
Amirpour, Die Entpolitisierung des Islam, p. 23. (¥4) 
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عبر اعتبار القارئ موجوداً «في التاريخ» ومن التاريخ» وللتاريخ»“؛ والقارئ 
المقيّد بتاريخه ومعرفته يتأثر بدوره في فهم وتمثل وإعادة المادة المقروءة. 
لذلك» يأخذ منهج المسلمين التقدميين بالاعتبار أن النتيجة سوف تتقرر 
عبر الوعي سياق ما يتم قراءته» إضافة إلى وعي القارئ» اللذين ينخرطان 
فى عملية OO) nil‏ 


ومن ثمء وبسبب الطبيعة الدينامية للقراء» يجب توقع أن تعرض 
النصوصء ومنها النص القرآنى» تعددية فى التكافؤ السيميائى gle)‏ صعيد 
(ob!‏ أى يمكن أن تتعمل اسعراتيجيات تفسيرية متتوعة pied‏ 
قراءات مختلفة للنص ذاتهء ويمكن اعتبارها كلها مشروعة سياقياً. 


لا يعني ذلك كله القول إن أتباع منهج المسلمين التقدميين يعدون أيّ/ 
وكل قراءة للنص مبررة» لكنها توفر رؤية لطريقة وسبب تطور قراءات 
مختلفة للنص ذاته» ومن ثم تسمح بنقده ومراجعته لاحقا. من الجدير بالذكر 
أيضاً أن القراء حين يشتركون فى العديد من العوامل الناظمة ل «طبيعة 
القارئ» (مثلاً: المعايير الاجتماعية ‏ الثقافية)» تنبثق فكرة «المجتمعات 
التفسيرية»" ؛ أي جماعة من الأفراد الذين يتقاسمون استراتيجيات تفسيرية 
متشابهة في القراءة. تفرض هذه المجتمعات التفسيرية نوعاً من القراءة 
الموحدة في عملية استنباط المعنى التي يتأصل فيها التنوع والتشعّب» ومن 
ثم تكبح القراءات البديلة وتقيدها وتضيقها. وهي بكلمات خالد أبو الفضل 
«تجعل الذاتى موضوعياً» وتهمش «التفسيرات اللامعقولة»"". وهكذاء لا 
يعني الالتزام بتعددية المعنى تبني نسبوية تفسيرية غير مقيدة؛ OV‏ النصوص 
لا يمكن أن تتحمل سوى «مجال محدود من التفسيرات المحتملة». فضلاً 
عن ذلك» يؤكّد خالد أبو الفضلء اعتماداً على Kay‏ وإيكو TP‏ 


Mabrook, «A New Historical Discussion in Islam,» pp. 280-281. (۳۰) 
S. Fish, /s There a Text in this Class?: The Authority of Interpretive Communities (Y \) 
(Cambridge, MA: Harvard University Press, 1980), pp. 14, 16 and 317; 

Jane Dammen McAuliffe, «Text and Textuality, « pp. 68-69. : حول الدراسات القر آنية « انظر‎ 
El-Fadl, Speaking in God's Name, pp. 132-141. انظر:‎ (YY) 
P. Ricour, Hermeneutics and the Human Sciences: Essays on Language, Action and (YY) 
Interpretation, ed. and trans. J. B. Thomson (Cambridge: Cambridge University Press, 1981). 
U. Echo in D. A. Carson, The Cagging of God: Christianity Confronts Pluralism (Y£) 
(Grand Rapids, MI: Zondervan Publishing House, 1996), pp. 76-77. 
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وفولترستو ف Fa‏ أن مجتمعات التفسير يمكن أن «تقاوم التفاسير المفروضة 
0 ولا تعد سوى بعض التفسيرات المعينة للنصوص «مشروعة 
سياقياً»”' ". وبينما يمتلك هذا الفهم لكيفية عمل مجتمعات التفسير 00 
يجب تذكر أن المجتمعات والثقافات حين تمر بتغييرات [جذرية]ء فإنها تؤ 
Gl‏ تبني لداعل toupee cies‏ جور د ed‏ 
ا ي ااي tees‏ الاك ميم 
asta‏ . ومن ثم ويكلمات بارلا فد «#تعد العملية التفسيرية [دومً] غير 
دققة قيقة وغير مكتملة. . .~ ومفتوحة أمام النقد والتحول إلى Ex‏ تاريخي My‏ 
aad‏ لا تعد المعاني» وفقأ لمنهج المسلمين التقدميين مرنة إلا في سياق 
حقبة تاريخية معينة تتميز بأسلوب تأويلي محدد. 


النتيجة اللزومية لذلك كله أن القارئ لا Loge fal foe‏ يتماهى 
سروش للنص القرآني بالقول: Yo‏ يمكن أن يتمائل ذلك الذي olay‏ 
البشر معنى / محتوی النص القرآني ومعناه/ محتواه WM Ain‏ بکلمات 
أخرى» لا يمكن لأحد أن يحتكر تفسير كلمة/ كلمات الله. ويؤكد رحمن 
أن هذا المفهوم لاستنباط المعنى «يتحدى sles Wee‏ الحقيقة المطلقة 
الذين يزعمون معرفة المعنى الصحيح والتفسير الصحيح للنص MG‏ 
لذلك» لا يعد التفسير إلهيا بالكامل le ER‏ المسلمين التقدميين؛ 
اد فكر e‏ ال حسب ما يقول D ee‏ تعفيد a‏ في 
مقاربته للتفسير القرآني'“. 


N. Wolterstorff, Divine Discourses: Philosophical Reections on the Claim that Ged (¥0) 
Speaks (Cambridge: Cambridge University Press, 1995), p. 202. 


El-Fadl, Speaking in God's Name, pp. 132-141. (ry) 
Barlas, Believing Women in Islam, pp. 6 and 34, (Tv) 
Amirpour, Die Entpolitisierung des Islam, p. 20. (YA) 
Rahman, «The Hermeneutical Theory,» p. 43. (r4) 
Wahyudi, «The Slogan,» p. 255. (t) 


A. Saeed, Interpreting the Qur'an-Towards a Contemporary Approach (New York: (4\) 
Routledge, 2006), pp. 102-109. 
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تعتمد مضامين منهج المسلمين التقدميين لاستنباط المعنى والتفسير 
على طبيعة متعددة العلامات (السيميائية) للنص القرآني لا تكتفي بفسح 
المجال لاستراتيجيات تفسيرية متعددة Of AU‏ واستيعابها فقطء بل تجعلها 
قابلة للتطبيق بالنسبة لمجتمعات التفسير المستقبلية؛ نظراً OY‏ فعل تفسير 
النص (أي معناه) تعددي في الجوهر ويقرّره القارئ إلى حدّ بعيد. ومن oo‏ 
يؤكد الاعتقاد الإسلامي السائد على نطاق واسعء الذي تمّت مفهمته بطرق 
مختلفة» لكن يتقاسمه أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون 
التقدميون» على سمة/ صلة القرآن الأبدية بالاهتمامات البشرية. 


دينامية السياق ‏ المحتوى القرآني في فكر المسلمين التقدميين 
ومضامينها التفسيرية 

بينما تؤدي مقاربة السلفية التقليدية الجديدة لتفسير ومفهمة طبيعة الوحي 
القرآني إلى تهميش دور السياق في صياغة محتواه وتفسيره» تتمتّل الفرضية 
المؤسسة لمنهج المسلمين التقدميين في أن «التقصي الدقيق [للنصوص 
الدينية] سيظهر وجود تلميحات فى مصادر الفقه الإسلامى والأخلاقيات 
الإسلامية إلى التاريخ والتجسد وفقه اللغة والزمان والمكان جميعاًه"“. كما 
يعتمد منهج المسلمين التقدميين Lad‏ على فكرة أن العملية التاريخية وفقاً 
للتجربة البشرية هي الوسيلة التي اختارها لله لنقل رسالته مع المضامين 
التفسيرية الكاملة ل «تاريخية» النص القرآني. في هذا السياق» يؤكد إيزاك: 


«تنعكس البيئة الاجتماعية ‏ التاريخية واللغوية للوحي القرآني في 
محتويات القرآن وأسلوبه وأهدافه ولغته؛ إذ يعد الوحى دوماً تعليقاً مفسراً 
i OMG al)‏ 

يؤكد سعيد Lal‏ هذا التجذّر الجوهري في البيئة الاجتماعية ‏ التاريخية 
لمعظم المحتوى القرآني وأهميته التفسيرية بوصفه سمة مميزة لمنهج 


Moosa, «The Poetics and Politics of Law after Empire: Reading Women's Rights in (£Y) 
the Contestations of Law,» in 1 UCLA, J. Islamic & Near E. L.: 2 (1-28). 


F. Esack, «Islam and Gender Justice: Beyond Apologia» in eds. J. Raines and D. (4Y) 
Maguire, The Justice Men Owe to Women: Positive Resources from World Religions (Albany: SUNY 
Press, 2000), pp. 187-210 and 205. 
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المسلمين التقدميين» حيث يقدم الحجّة على ضرورة عدم «تجاهل» السياق 
الاجتماعي ‏ التاريخي للقرآن في الجاهلية وصدر الإسلام» بما في ذلك 
«المناخ الروحي والاجتماعي والاقتصادي والسياسي والقانوني وما يرتبط به 
من معايير وقوانين وعادات وتقاليد وأساليب ومؤسسات وقيم [إضافة إلى] 
السكن واللباس والطعام والعلاقات الاجتماعية» مثل بنية الأسرة والتراتبية 
الاجتماعية والمحرمات (التابو) وطقوس التحول من مرحلة إلى أخرى» في 
المنطقة في ذلك العصر الزمني» من أجل تحسين فهم طبيعة الرسالة 
القرآنية“. يردد أبو زيد صدى هذا الرأي حين يؤكد أن تفسير العوامل 
الاجتماعية ‏ التاريخية للنصوص الدينية شرط لازم لإزالة الجليد عن معنى 
النصوص نفسها. وهذا يستلزم إعادة التوكيد على ما يسميه العوامل 
dey plea Sh A‏ تلك التي guns‏ مان ا 
محددين“. على نحو مشابه» يميز سروش في هذا السياق بين «العرضي» 
و«الجوهري؟ في الدين» ويدمج في الأول جوانب متعلقة بالوحي مثل اللغة 
العربية والثقافة العربية والمفاهيم المنبثقة منهما والمستخدمة فيه» بما في 
ذلك تلك المتعلقة بالعلوم الطبيعية والفقهية» وفي الثاني ما يسميه أهداف 
النبي» المقتصرة حصراً على الشؤون الدينية الصرفة بالمعنى الضيق للكلمة» 
مثل الخلاص الديني والحد GoW‏ من MELA‏ 


يشدّد منهج المسلمين التقدميين Lal‏ على التغيرات الجذرية في 
السياق بين مجتمعات التفسير في عصر تنزيل القرآن وذلك الذي تشتغل 
فيه المجتمعات التفسيرية OS olan!‏ لذلك» تؤكد المناهج التفسيرية 
للمسلمين التقدميين بشدة على دور وأهمية السياق في عملية صياغة 
الوحي» بوصفه (التأكيد) سمة منهجية جوهرية متأصلة فيها““. يمكن 


Saeed, Interpreting the Qur'an, p. 117. (££) 
Abu Zayd, Politik und Islam, p. 95. (£0) 
Soroush, The Expansion of Prophetic Experience, pp. 63-90. (£3) 
Moosa, «The Poetics,» p. 2. (£¥) 


«من نافلة القول أن الثقافة والتاريخ والواقع الذي تجذرت فيه المصادر يختلف اختلافاً جذرياً 

عن التجرية المعاصرة للمسلمين». 
S. Younis, «Islamic Legal Hermeneutics: The Context and Adequacy of (£A)‏ 
Interpretation,» Journal of Islamic Studies, vol. 41, no. 4 (2002), pp. 585-615.‏ 
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تسمية هذه المقاربة للطبيعة المؤسسة للمحتوى القرآني «سياقية شاملة؛ أو 
تاريخية"“. تتألف المقاربة التجريبية السياقية الشاملة من عنصرين وفقاً 


لبارلاس: 5 bel‏ ما وراء cual‏ وقراءة ما أمام النص؟ أي : إعادة وضع 
النص في السياق في ضوء الاحتياجات OP Ral NM‏ 


تنبثق السياقية المتأصلة في الوحي القرآني وفقاً لمنهج المسلمين 
القدمين من عملية elses‏ ذانها ومن محتواه tO Leal‏ أي إن عصر 
التنزيل (الوحي القرآني)ء كما تؤكد أمينة ودود» الذي AST eal‏ من عقدين 

من السنين» وول تدريجياً ومنجمأ كما يتبدى في محتوى القرآن ذاته» 
يشيران إلى سياقيته وأهمية نظرة المخاطبين به إلى العالم عند محاولة 
إحداث التغيير. فضلاً عن ذلك» يجبر هذا النوع من التأويل القرآني dañ‏ 
مفسّريه على تبني قراءة لاهوتية للنص والغرض منه. وسوف نناقش لاحقاً 
هذا العنصر المميز للنموذج التفسيري للمسلمين التقدميين". 

لاحظ عدد من الباحثين من أتباع فكر المسلمين التقدميين أهمية 
إدراك هذا الجانب من طبيعة الخطاب/ النص القرآني عند تطوير نماذجهم 
لتفسير القرآن PARE‏ الإسلامي. على سبيل المثال» يؤكد موسى أن 
القرآن من دون المخاطبين/ المتلقين المباشرين لن يكون TG‏ وفي 
موضع آخرء يؤكد أكراتي أن الثقافة الشفاهية المرتكز للأعراب (البدو) 
أثرت بقوة في شخصية وطبيعة الخطاب OP Lal‏ على نحو calio‏ 
يرى أبو زيد أن الخطاب القرآني يعبر عن العلاقة الجدلية بين القرآن 
وواقع جماعة المسلمين في صدر الإسلاه” me‏ . ويمضي سروش خطوة 


Rahman, «The Hermeneutical Theory,» 55n55. (£4) 
Barlas, Believing Women, pp. 22-23. (0+) 
Rahman, «The Hermeneutical Theory,» 56n56. (0\) 
Wadud, Qur'an and Women, pp. 1-15. (oY) 


E. Moosa, «The Debts and Burdens of Critical Islam,» in Progressive Muslims-On (0Y) 
Gender, Justice and Pluralism, ed. O. Safi (Oxford: Oneworld, 2003). 

A. Achrati, «Arabic, Qur’anic Speech and Postmodern Language: What the Qur'an (0 £) 
Simply Says,» Arabica, vol. 54 (2) (2008), pp. 161-203. 

N. Abu Zayd, «The Qur'an: God and Man in Communication,» unpublished paper (00) 
available: <http://www.strichtingsocrstes.nl/teksten/The%20Qu%27ran %20God%20and% 
20man%20in% 20communication%20-%200ratie%20Rijksuniversiteit%20Leiden.pdf >, accessed 
May 26, 2011. 
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إضافية حين يؤكد أن الطبيعة التجريبية والارتقائية والجدلية للتجربة النبوية 
مارست تأثيراً مهمأ في طبيعة ومحتوى الوحي OMG‏ 


وفقاً لمنهج المسلمين التقدميين» يوفر تحليل السياق الإجمالي الذي 
تكشف فيه المحتوى القرآني» واعتبار أهميته في صياغة المحتوى القرآني 
ذاته» رؤية ثاقبة لا غنى عنها لطبيعة وأهداف ظهور الرسالة القرآنية ككل. 
وسيكون بمقدور هذه التجريبية استنتاج الحيوية والمبادئ التأسيسية للنظرة 
القرآنية إلى العالم بهدف كسر القيود المكبّلة لتاريخية الوحي القرآني 
وتحريره من المحددات المكانية - الزمانية الذي اشتغل ضمنها في البداية. 


فضلاً عن ذلك» يجد المنهج التفسيري للمسلمين التقدميين في علم 
أسباب النزول وعلم الناسخ والمنسوخ التقليديين دليلاً إضافياً على العلاقة 
الطارئة القوية بين النص القرآني والسياق الذي نزل 45 OP‏ لكن الوضع 
الشامل OLN‏ القرآنية فى السياق لا يمثّل GE‏ العملية التفسيرية ذاتها؛ إذ 
يمكن استنتاج مبادئ عامة تسمو على السياقات اعتماداً على المعلومات 
التي يوفرها علم أسباب النزول وعلم الناسخ ce parody‏ مع استخدام 
العقل والمقاربة المرتكزة على القيم لتفسير OMT a‏ لكن علم أصول 
الفقه ما قبل الحديث لا يتوصّل إلى هذه النتيجة. يتبتى كمالي» في سياق 
مناقشة دور وطبيعة النسخ في علم أصول الفقه التقليدي الرأي الآتي : 

«بدأ النسخ. الذي كان يعني بالأصل الحفاظ على الانسجام بين الفقه 
والواقع الاجتماعي» يستخدم على النقيض من غرضه الأصلي. وتبتّى 
الفقهاء النسخّ بوصفه مبداً فقهياً في Le‏ ذاته وليس وسيلة تساعد دور 
العامل الزماني ‏ المكاني في تطوير الفقه»“. 

وفقاً للمنظرين المسلمين التقدميين» تمثل الهدف النهائي لهذه 
المقاربة السياقية الشاملة أو التاريخية لتفسير القرآن في القدرة على 


Soroush, The Expansion of Prophetic Experience, pp. 3-13 and 62-90, (01) 
Saeed, Interpreting the Qur ‘an, chapter seven. (oy) 

(0A)‏ سوف تكون هذه موضوع المناقشة اللاحقة. 
Kamali, «Methodological Issues in Islamic Jurisprudence,» Arab Law Quarterly, (94)‏ 
vol. 11, no. 1 (1996), pp. 14 [3-33].‏ 


Yo 


toll  ةيقالخألا يريا تازيلياً > بين العوامل الشموك‎ «ll 
والعوامل الاجتماعية  الثقافية الطارئة للوحي القرآني» الأمر الذي يسمح‎ 
بتطوير نموذج منهجي ومتماسك وتراتبي للقيم القرآنية العامة والشاملة‎ 
a أدواته التفسيرية'‎ Sil (KE تة‎ 


£ — المسلمون التقدميون» والمقاربة المنهجية الموضوعية الكلية› 
والتوثيقية » والاستقرائية لتفسير القرآن 

Cai‏ فى الفصل الثالث وصفاً لمقاربة السلفية التقليدية الجديدة» 
التجزيئية» والمتذرّرة» لتفسير النص القرآنى آية آية. كما أشرت إلى نقص 
الارتباط الداخلي للمفاهيم والموضوعات في النص القرآني نتيجة طبيعة 
تشكله» ووضعه اللاحق في السياق» وتمجيده وتقديسه» إضافةٌ إلى الطبيعة 
الجدلية لرسالته. يعتقد المسلمون التقدميون أن هذا الأسلوب التفسيري 
للمقاربتين التقليدية والسلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن «لا يمكن أن 
ينتج › بسبب طبيعة الإجراء ذاته» رؤى متعمقة في النظرة المترابطة إلى 
الكون والحياة التي يمتلكها القرآن دون أدنى شك»“. 


Vu‏ من «US‏ يؤكد المسلمون التقدميون على المقاربة المنهجية» 
الموضوعية ‏ الكلية» والتوثيقية - الاستقرائية لتفسير المحتوى القرآني التي 
لا تكتفي بالاعتماد على الرؤى المنبثقة من المبحث الإسلامي التقليدي OP‏ 
الذي يشار إليه باسم «المناسبة؛ (التسلسل المفهومي والسياقي في 
OPT ai‏ أو الاستقراء فقطء بل على فقه اللغة النصي الحديث الذي 
يمكن القارئ من اكتشاف الترابط النصي في القرآن» والتعاقبية 


Saeed, Interpreting the Qur'an, chap. 1|. : للاطلاع على محاولة من هذا النوعء» انظر‎ (ws) 
F. Rahman, Major Themes of the Qur'an (Minneapolis, MN: Bibliotheca Islamica, (1\) 
1994), xi; Y. Auda, Magasid Al-Sharia'h as Philosophy of Islamic Law (London: International 
institute of Islamic Thought, 2008), p. 199. 


(IY)‏ يقدم عودة على سبيل المثال يعض الأدلة على المقاربات الكلية البدائية للشريعة 
الإسلامية مثل فكرة الجويني عن «القياس الكلي»» أو فكرة الشاطبي عن «كليات الشريعة» (أحكام 
Gabel‏ وجزئية لدعم الجوهريات الكلية). لكنه يؤكد أن مضمون هذه الآراء حول منهج الفقهاء 
وعلماء العقيدة لم يتبلور. انظر: .199 Auda, Magasid al-Shariah, p.‏ 
Y)‏ انظر الفصل الثالث من هذا الكتاب. 
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المتسلسلةء والتقدم“'. رف هدا الاشلوت الموضوعي في التفسيرء 
الذي يجمع الآيات المتصلة كلها من سور القرآن جما ويحلل علاقاتها 
الاتصالية المتبادلة قبل التوصل إلى نتيجة”*'2. لا تعتمد هذه المقاربة لفهم 
النظرة القرانية إلى العالم على حقيقة حقيقة أن محتوى القرآن في زمن جمعه لم 
يكن مرتباً lady‏ للتسلسل الزمني أو وفقاً للمحتوى؛ إذ إن المفاهيم 
والأفكار والدروس المعنوية والأخلاقية المستخلصة منه موزعة ومتفرقة في 
مختلف السور. يمكن جعل هذا الغياب للارتباط الداخلي الواضح في 
النص القرآني أكثر منطقية وقابلية للفهم» كما يؤكد المنظّرون من 
المسلمين التقدميين» إذا تذكرنا الطبيعة الجدلية لرسالته والإطار الزمنى 
الذي تنزل فيه» والتوكيد على أن الوحي كان ملائماً» كما ساد الاعتقادء 
للثقافة الشفاهية المرتكز للأعراب» مثلما ذكرنا آئفاً. ويدورهاء مارست 
هذه العوامل كما هو معتقد تأثيراً قوياً في شخصية الخطاب القرآني 
وطبيعته ومحتواه بوصفه شفاهياً في الجوهر» وغير مترابط» وشحيحاً من 
الناحية السردية بالطبيعة» و«يحفز التفكير الخطي»"". بسبب هذا الافتقار 
الظاهر إلى العلاقة المتبادلة بين مختلف الأجزاء القرآنية تصبح المقاربة 
الموضوعية ‏ الكلية» والتوثيقية - الاستقرائية ضرورة لا بذ gee‏ 
فضلاً عن ذلك» تستند هذه المقاربة إلى فرضية تقول: إن الفهم 
الصحيح GY‏ مفهوم قرآني لا يكتسب إلا إذا تمّ تحليل الآيات القرآنية 
ذات الصلة التي تتناول ذلك المفهوم كلها“ ثم تجميعها ضمن الإطار 


Auda, Magasid al-Shariah; Abdul-Raof, «Conceptual and Textual Chaining, in (%4)‏ 
Qur’anic Discourse,» Journal of Qur ‘anic Studies, vol. 5, no. 2 (2003).‏ 
)10( محمد باقر الصدرء المدرسة القرآنية: التفسير الموضوعي والتفسير التجزيئي في القرآن 
الكريم (بيروت: دار التعارف» [د. ت.]). 
Achrati, «Arabic, Qur’anic Speech,» p. 187. qu)‏ 
CVV)‏ المصدر نفسه. 
(1A)‏ لأغراض استنباط أحكام الشريعة الإسلامية لا تحتاج هذه «الأدلة؛ إلى أن تحصر في 
القرآن وحده. أشير هنا إلى المبادئ التي وضعها البروفسور جاكسون حول «الاستقراء الشرعي» الذي 
حُدد بأنه جمع عدد من النصوص المفسرة حرفيأء التي تشير إلى معنى يتجاوز كل نص بمفرده لكنه 


Sh. Jackson, من مجموع أجزائه. انظر:‎ ASI من مجموعة؛ أي إن الكل يساوي‎ lege يشكل‎ 
«Literalisms, Empiricism, and Induction: Apprehending and Concretizing Islamic Law’s 
54303510 al-shari,» Mith. St. L. Rev. (London: Routledge, 2006). 
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الأوسع لتفسيره بواسطة الاستقراء. تسمّى هذه الطريقة الأسلوب 
الموضوعي (المعتمد على الموضوع) أو المنهجي OY nil‏ ووفقاً لهذا 
الرأي» يدرك النص بوصفه شبيهاً بشبكة تتناسج فيها الأفكار وتتمثل مهمة 
القراءة في كشف ما يدعوه مبروك «الثابت الكلي» عبر المقاربتين 
الموضوعية والاستقرائية. أما الكشف النهائى عن الثابت الكلي. phon’‏ 
بدوره هدف أو غرض عملية القراءة/ ig D iadi‏ . وبكلمات إيزاك» يدرك 


المسلمون التقدميون: 

«الحاجة إلى نظرية تأويلية تمكننا من تجاوز تفحص «مناسبات» 
النصوص المعزولة إلى واحدة تستقصي أسباب نزول القرآن Mas y‏ 

بكلمات أخرى» لا تؤدي الأدلة النصية القرآنية وفقاً لهذه المقاربة 
وظيفة الكيان المكتفي ذاتياً لتوضيح فقرة معينة من القانون الفقهي» بل 
يجب فهمها ضمن سياقاتهاء التي يجب أن توضع دوماً ضمن وحدة 
OO Js‏ ولذلك يعد استنباط المعنى وتفسير القوانين الفقهية نتيجة 
ل «علاقة بكون من المعاني والقيم التي يمكن استنتاجها استقرائياً من 
مجموعة النصوص. اعتماداً على هذا الفهم» يجب حل المسائل الفقهية 
عبر الرجوع إلى القيم والمبادئ المستنبطة ‏ الراسخة» حتى في غياب 
النصوص الظاهرة الواضحة»"". وبذلك» يجب دراسة النص القرآنى فى 
وخذته النضبة ولا يمكن: التوضل إلى :هذه الوحدة إلا عبر مقازية موضوعية 
للقرآن. في هذا الصددء تؤكد بارلاس ما يأتي: 


«تكشف المبادئ الموجودة فى القرآن تفضيلاً لقراءة النص عبر عملية 
تراكمية كلية؛ أي بوصفه US‏ شاملاً. یری المسلمون التقليديون أن القرآن 
هو أفضل مفسّر له وأننا بحاجة إلى تفسير القرآن بالقرآن وحدهء وهذه 


S. Al-Awa, Textual Relations in the Qur'an: Relevance, Coherence and Structure (\4) 
(London: Routledge, 2006). 


Mabrook, «A New Historical Discussion in Islam,» p. 280. (ve) 
Esack, «Qur’anic Hermeneutics,» p. 138. (Y1) 


A. Weiss, «Exotericism and Objectivity in Islamic Jurisprudence,» in Islamic Law and (VY) 
Jurisprudence, ed. N. Heer (Seattle: University of Washington Press, 1990), pp. 33-53 and 63. 


Jackson, «Literalisms, Empiricism, and Induction,» p. 1477. (vY) 
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مبادئ تأويلية واضحة فى القرآن ذاته» وتشير إلى الشمولية النصية بوصفها 
أساس استقصاء النص المقدس من OG A‏ 


سا انوس ll‏ فى لشي E E‏ 
طبّقت فيه المقاربة الموضوعية لتفسير القرآن. يقوم الترابي بذلك على 
مستويات توحيد اللغة القرآنية التي تعد YS‏ واحدأ مندمجأًء وتوحيد اللغة 
القرآنية مع لغة المتلقين/ المخاطبين المباشرين؛ والبنية القرآنية الموحدة 
للمحتوى المستند إلى الموضوع بغض النظر عن ترتيب الآيات وتوحيد 
الفقه مع الأخلاق والروحانية*". 


وفي الحقيقة» يشير المسلمون التقدميون إلى حقيقة Lil‏ نستطيع 
استخلاص مبدأ الوحدة النصية من القرآن ذاته» بوصفه أداة منهجية تطبق 
على قراءته. على سبيل المثال» تستشهد بارلاس بالآيات We ٩۱‏ من 
سورة الحجر: Spill‏ جَعَلُوا STs‏ عِضِينَ. فوَرَبّكَ eg‏ أَجْمَعِينَ. عَمًا 
كَانُوا يَعْمَنُونَ4". فضلاً عن ذلك» تؤكد بارلاس أن الوحيء وفقاً وفنا Fall‏ 
ذاته (الزمر: CTY‏ يتميز بالاستمرارية» والاكتفاء الذاتي» والوضوح 
OM) Seal‏ هذه المقاربة المستندة إلى الموضوع والمنطلقة من داخل 
النص لتأويل القرآن متجذّرة أيضأء وفقاً لمنهج المسلمين التقدميين» في 
أسلوب النبي ذاته في تفسير OMT BD‏ 


يشير جاسر عودة إلى هذا المنهج. في سياق تطوير فلسفة للفقه 
اللإإسلامى» بوصفه «مقاربة منظومات» تتميز بالمعرفة» والشمولية» 
والانفتاح» والرابطة التبادلية» والتراتبية» وتعددية الأبعادء والمغزى 
(va) ,‏ 
الهادف .. 


Barlas, Believing Women, p. 18. (vi) 
Ye ج \ > ص‎ (Yt : حسن الترابي» التفسير التوحيدي (لندن: دار الساقي‎ (Vo) 
£40 انظر أيضاً: سورة الأنعام: الآية‎ (v1) 
Y. Ali, The Holy Qur'an: Text, Translation and Commentary (New York: Tahrike Tarsile Qur'an, 
1988), p. 314. 
Barlas, Believing Women, p. 16. (vy) 
A. Sachedina, «Scriptural Reasoning in Islam,» Journal of Scriptural Reasoning, vol. 5, (VA) 
no. | (April 2005). 
Auda, Magasid al-Shariah, pp. 26-56. (v4) 
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ومثلما هي الحال في البعد النصي الشامل للتفسير القرآني» فإن 
الهدف الأساسي هو تطوير أخلاقيات نقية قرآنية المرتكز. وهذا بدوره أمر 
ضروري لأن أتباع فكر المسلمين التقدميين يشيرون إلى حقيقة 

«من المتعذر الاستشهاد بعمل واحد للأخلاق يرتكز بصورة مباشرة 
على القرآن. فمن دون نظام أخلاقي مصاغ بوضوح [اعتماداً على القرآن 
وحده] لا يمكن أن نوفي الفقه الإسلامي حقه... نظراً لأن الفقه 
[الإسلامي] 2 يي أن يفك من تول تعاليم القرآن وسنة الرسول إلى 
منظومات أخلاقية» فيما يتعلق بالحالة المستخلصة OWS‏ 

وترتبط المقاربات الموضوعية ‏ الكلية» والاستقرائية ‏ التوثيقية»› 
والنصية الشاملة لفهم طبيعة القرآن وتفسيره أيضاً بسمة مميزة أخرى (أو 
عامل آخر) في منهج المسلمين التقدميين لفهم طبيعة النص القراني 
وتفسيره» هي الأغراض والأهداف الأساسية (القصد). 


— منهج المسلمين التقدميين والمقاربة المرتكزة على القيم الأخلاقية 
الدينية والقصد لتفسير القرآن 
بينما تعارض عناصر النموذج التفسيري للسلفية التقليدية الجديدة (انظر 
الفصل الرابع) المقاربة ير تكزة على المقاصد والقيم الأخلاقية الدينية 
لتفسير القرآن» فإن مبادئ منهج المسلمين التقدميين التي فصلناها آنفأء 
تعتمد على افتراض تأويلي ot‏ يؤكد أن الخطاب القرآني» بطبيعته الحقيقية 
وشخصيته الفعلية» يسعى إلى تمييز/ والوصول إلى قصد أساسي على شكل 
قيم أخلاقية ‏ دينية معينة تعد مبادئ جوهرية للنظرة القرآنية إلى العالم. 
ويعتقد المسلمون التقدميون أن هذا الأسلوب التفسيري للمقاربتين التقليدية 
والسلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن لا تدمجان بشكل جدي فكرة هدف 
ومقصد الفقه الإسلامي في أصول الفقهء اعتماداً على مبادئ العدالة 
والمساواة والاستقامة الأخلاقية كما تفهم بتعابير الموضوعانية OMESIEN‏ 


Rahman, «Islam: Challenges and Opportunities,» in Islam: Past Inuence and Present (A+) 
Challenge, ed., A. T. Welch and P. Cachia (Edinburgh: Edinburgh University Press, 1977), 
pp. 256-257. 


Auda, Magasid al-Shariah, pp. 177-179. (A\) 
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على سبيل المثال» يؤكد الطاهر بن عاشورء وهو باحث poles‏ من أنصار 
مثل هذه المقاربة» أن نظريات أصول الفقه ما قبل الحديثة : 


«تتجاهل مقاصد الفقهء ولا تضمها إلى الأساسيات الجوهرية [للمنهج 
الفقهي]» وتكتفي بدراستها بطريقة جزئية ضمن أبواب القياس» والمصالح 
المقيدة والمرسلةء مع أنها من المفترض أن تكون من الأسس الجوهرية 
OI‏ 


ous,‏ الطبيعة الهادفة للفقه الإسلامى المهمة المحددة للعملية 
التفسيرية"“. وبحسب هذا الرأي: 


«الإنسان هو هدف وغرض الواجبات» والقوانين [والتشريعات]» التى 
أدخلتها مختلف الديانات بغرض إقامة حياة اجتماعية متناغمة بين شعوب 
العالم» (ترجمة المؤلف)“. 


يرى فكر المسلمين التقدميين أن هذه الطبيعة الهادفة المرتكزة على 
المقاصد للخطاب القرآنى متجذّرة فى محتواه الفعلى» لا سيّما قصصه 
التاريخية؛ التي تشكل غالبية محتوى الوحى“. وبذلك» فإن مهمّة 
القارئ الاس كما يؤكد موميساء ھی «البحث عن/ واستعادة المخاطب 
الأصلي بالنص القرآني» إلى جانب رسالته وقصده الأصليين»"“. 

ومن ثمّ» تتجذّر المقاربات المرتكزة على المقاصد لتفسير القرآن التي 


يتبتاها المسلمون التقدميون في الإطار التفسيري الأوسع الذي يعد تسهيل 
المصلحة العامة الهدف النهائي للنصوص الدينية. لذلك» ووفقاً لهذه 


(AY)‏ الطاهر بن عاشور» أليس الصبح بقريب؟ (تونس: الشركة التونسية لفنون الرسم» 
(NAAA‏ ص۲۳۷. 


Y. Rahman, «The Hermeneutical Theory,» p. 58. (AY) 
هذه المقاربة ستتجاوز تجريدات الفقهاء القدماء حول مقاصد الشريعة إلى ما يسميه جاكسون‎ 
Jackson, «Literalism, : «التكتلات العملية المتعينة» المستجيبة لحقائق العالم الحديث. انظر‎ 
Empiricism, and Identification,» .م‎ 1470. 

Abu Zayd, Politik und Islam, p. 50. (Ag) 

Abu Zayd, Politik und Islam, pp. 57-58. انظر:‎ (Ao) 


M. Mumisa, «Toward an African Qur'anic Hermeneutics,» Journal of Qur'anie (A) 
Studies, vol. 4, no. 1 (2002), p. 62. 
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المقاربة» تصبح المصلحةء خلافاً للطريقة التي فهمت فيها وطبقت في 
الفقه الإسلامي في العصور ما قبل Fa‏ أعلى المبادئ التأويلية 
الناظمة"“. وفي هذا السياق» يؤكد خالد أبو الفضل أن القصد العام من 
الفقه الإسلامي هو خدمة المصلحة العامة للناس» وتجري مفهمة ذلك 
بواسطة بعض الأهداف الأخلاقية المعينة مثل العدالة والصلاح 
والفضيلة"“. إضافةٌ إلى ذلك وبحسب هذا الرأي» تصبح القيم 
الأخلاقية أو المعنوية ذاتها مشروطة بقدرتها على خدمة مصالح ١‏ الناس أو 
تعد MLL‏ وعلى نحو مشابهء يؤكد إيزاك أن قصد الفقه الإسلامي هو 
تسهيل تطبيق الكرامة والعدالة» ويرى أن: 

«الفقه حين يفشل في القيام بذلك يجب إعادة تفسيره» أو تعديلهء أو 
التخلي عنه من أجل تحقيق قيق هذا الهدف. فالبشر الذين يحظون بالتكريم 
الإلهيء لهم الأولوية على KERTI‏ 

في هذا السياق» LG‏ كلمات محمد أشروف تمثيلية لهذه المقاربة: 


JS‏ تعبير عن الفقه يجب أن يخضع لمتطلبات العدالة والرحمة. ولأن 
الفقه» بغض النظر عن منطلقاته الأصلية» يخضع على الدوام لمقاربة البشر 
وتفسيرهم» يجب أن يفسر بلغة الاقتراب من/ وتطوير أفكار العدل (القسط) 
والرحمةء والقيم المحورية التي تجعلها إسلامية tin‏ (المائدة: GA‏ 
النساء: VOYO‏ 


تستند هذه الآراء التي تبناها فقهاء المسلمين التقدميين أيضاً إلى تحليل 
دقيق لموقف الأمة المبكر تجاه الاجتهاد. أظهر سوايايا ذلك بالإشارة إلى 


(AY)‏ كان مدى المصلحة في الفقه في الأدبيات الإسلامية ما قبل الحديثة «مقيد ولم تكن 
لديه وظيفة داخلية» وخضع ا لمصادر الشريعة الأخرى (القرآن» والسنة» والإجماعء 
والقياس). انظر: Auda, Magasid Al-Shariah.‏ 


K. El-Fadl, «The Place of Ethical Obligations in Islamic Law,» 4 UCLA, J. Islamic (AA) 
and Near E. L., vol. 1 (2005), pp. 31-32. 


V8 المصدر نفسهء ص‎ ))( 
Esack, Islam and Gender Justice, p. 205. (4°) 


M. Ashraf, islam and Gender Justice-Questions at the Interface, Kalpaz Publications, (4\) 
Delhi, 2005, p. 24. 
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الأحكام الفقهية للخلفاء الراشدين الأربعة حيث أوقفوا العمل في حالات 
عديدة 0 قرآنية واضحة أو سوابق OP NGS‏ كما عرض أدلة 
ة تثبت أن الفقهاء المسلمين في الحقب المبكرة حاولواء cts‏ تحديد 
حقوق ا ميادئ العدل والنزاهة عبر تعديل رسالة الفقه 
OO Salt‏ هنالك عدد من الأمثلة الأخرى» سوف أعرضها LEY‏ بكلمات 
أخرى» يستهدي منهج المسلمين التقدميين بفرضية تؤكد أن الأجيال الأولى 
من المسلمين تميزوا بمقارباتهم التفسيرية المرنة للقرآن والسنة التي وضعت 
ببراعة eave‏ يحتذى للتفسير السياقي الشمولي للنصوص ال 


في معالجته الشاملة لمفهوم مقاصد الشريعة» جمع جاسر عودة LS‏ 
ضخماً من الأدلة على الاجتهاد المستند إلى المقاصدء من عصر النبى 
والضحابة light)‏ العقاضد Wy yl gis‏ هجا ين القر ت aed‏ 
والثامن الهجري» إلى الوقت الحاضر. تشمل الأدلةء Mee‏ حقيقة أن 
القرآن يشترط بوضوح توزيع جزء من الغنائم على أولئك المشاركين في 
الغزوات في الفتوحات الإسلامية المبكرة» وهي ممارسة صادق عليها 
النبي نفسه. لكن الخليفة الراشدي الثاني عمر قرّر عدم توزيع الأملاك 
الثابتة في حالة أراضي العراق» وفقاً للآية السابعة من سورة الحشر؛ OY‏ 
ذلك يصب في المصلحة الأعم للمجتمع JSS‏ كما اتخذت قرارات 
مشابهة اعتماداً على مبدأ المصلحة والمقاصد في حالات حظر استعباد 
السكان الأصليين في البلاد المفتوحة؛ وتعليق/ إلغاء إنفاق حر من الزكاة» 
الضريبة الإجبارية على غير المسلمين (بوصفها محفزاً قرآنياً e‏ 
قلوبهم؟)؛ وتحريم ممارسة بيع الإماء اللاتي يحملن من أسيادهن مع أن 
هذه الممارسات اتبعت في أثناء حقبة النبي والخليفة الراشدي الأول" . 
وعلى نحو مشابه» كثيراً ما تشعب الفقه الإسلامي المتعلق بالإرث وافترق 


Souaiaia, «On the Sources,» pp. 134-135, and Auda, Magasid Al-Shariah, pp. 9-13. (4Y) 
Souaiaia, Contesting Justice-Women, Islam, Law, and Society (Albany: State University (AY) 
of New York Press, 2008), p. 71. 


Younis, «islamic Legal Hermeneutics,» p. 596. (48) 

Auda, Magasid Al-Shariah. (40) 

)41( عبد السلام السليمانيء الاجتهاد في الفقه الإسلامي (الرباط: وزارة الأوقاف. ٩1۱۹۹)ء‏ 
ص ۱۳۲ ۔ AYT‏ 


YYY 


عن الأحكام القرآنية الواضحة". كما أن بعض الفقهاء الأوائل استمروا 

في اتباع هذه النزعة. فعلى الرغم من أن أحكام الشريعة اعتمدت على 

قواعد وعلل ثابتة» كما يؤكد الحجوي بعد دراسة أعمال إبراهيم النخعي» 

إلا أنها استهدفت في الحقيقة خدمة مصالح الناس. ويرى Wa‏ عن ذلك 

إمكانية تبين هذه العلل من القرآن والسنةء إضافة إلى العقل القادر على 
hee‏ من ال MA)‏ 


يبرر المنظرون من المسلمين التقدميين صحة هذه المقاربة أيضاً 
بالاستشهاد بعدد من الفقهاء القدامى الذين طوروا نظريات فقهية/ شرعية 
تستهدف التحرر من تأويل القرآن والسنة اعتماداً على النص chad‏ كما 
طبق منذ انتصار قوى التقليد وتطور التأويل التقليدي (انظر الفصل الثاني). 

ويشيرون إلى أعمال ضمت صيغاً أكثر بدائية لمفاهيم المقاصدء مثل 
كتاب الحكيم الترمذي (ت. GMA LAAT‏ «الصلاة ومقاصدها!؟", 
وكتاب أبي زيد البلخي (ت. ۳۲۲ه/ GLY Gave‏ عن علل الديانة/ 
مصالح الأبدان Ey‏ وكتاب ابن بابويه القمي (ت. ١۸٣ه/‏ 
١0م‏ «علل الشرائع:”''©2: وكتاب العامري الفيلسوف: «الإعلام بمناقب 
الإسلام»"""''ء وتلك الأعمال الكلاسيكية التي تناولت مفهوم المقاصد 

:)م٠‎ ۰۸٥ [aiVA منهجية مثل كتاب أبي المعالي الجويني (ت.‎ saa 

«البرهان في Pugs deal‏ “» وكتاب أبي حامد الغزالي (ت. [aoro‏ 
CON‏ «المستصفى»''» وكتاب العز بن عبد السلام (ت. [VV‏ 


Souaiaia, «On the Sources,» pp. 134-135. (av) 

(4A)‏ محمد بن حسن الحجوي» PAN‏ السامي في تاريخ الفقه الإسلامي (بيروت: دار الكتب 
العلمية.» »)۱۹۹٩‏ ص PAD‏ 

)144 الريسوني» نظرية المقاصد عند الامام الشاطبي (هيرندن: المعهد الدولي للفكر 


الإسلا مي » (5494Y‏ 
(V+)‏ انظر: الدليل الإرشادي إلى مقاصد الشريعة الإسلامية (لندن: مركز المقاصد 
للبحوث» KA EEDS‏ 


NAVY CAEN بحر العلوم» محررء علل الشريعة (النجف: دار‎ Gale محمد‎ )٠١١( 
AAAI ecg ll أحمد غرابء محررء العلم بمناقب الإسلام (القاهرة: دار الكتاب‎ (101) 
NAGA عبد العظيم الديب» محرر» البرهان في أصول الفقه (المنصورة: الوفاء.‎ )٠٠۳( 
(AAAY المستصفى (القاهرة: مطبعة دار الكتب المصرية»‎ )٠١٤( 


€ 


CTA‏ «قواعد الأحكام في مصالح OPE‏ وكتاب شهاب الدين 
القرافي (ت. 784ه/1508م): ee rus‏ وكتاب ابن القيم (ت. 
7/4 «إعلام OM Oat gall‏ وكتاب الشاطبي (ت. ١5/اه/‏ 
4< اطالموافقات في أصول OM eta, tl‏ وتلك الأعمال التي تركز 
على المقاصد للفقهاء والباحثين المسلمين في العصر الحديث مثل كتابي 
محمد رشيد رضا (ت. (eV AYO faNVO’‏ «الوحي المحمدي»» و«ثبوت 
النبوة U PT L‏ وكتاب محمد الطاهر بن عاشور: «مقاصد الشريعة 
OEY‏ وكتاب يوسف القرضاوي: «كيف نتعامل مع القرآن 
العظيم» Oy‏ وكتاب طه جابر العلواني: «متاصد الشريعة»"''. 


على سبيل المثالء يؤكد pole‏ عودة أن فكرة حماية الدين والنفس 
والعقل ye ply‏ والمال بوصفها مقاصد الشريعة الإسلامية قل تطورت في 


ووفقاً لموسى» يرى أبو حامد الغزالي أن مبدأ المصلحة في عدة 
أمثلة «يحافظ على مقصد OMe AN‏ مع أنه في البداية لم يكن واحداً 
من مصادر أصول الفقه» ويوجز مقاربة الغزالي لمسألة المصلحة بالقول: 


«إذا استقصينا المصادر الأولية ‏ القرآن والسنة - بعناية» كما قال 
[الغزالي]» نجد في الحقيقة أن المصلحة كامنة بشكل ضمني وظاهر 
بوصفها مقصداً للشريعة. ومن pF‏ يصادق الغزالي على المصلحة سرأء 


)0 +1( العز بن عبد السلامء قواعد الأحكام في مصالح الأنام (بيروت: دار الناشر» [د. ت.]). 

ANAIA خليل منصور»› محررء الفروق (بيروت: دار الكتب العلمية؛‎ (t) 

ev)‏ ابن القيم الجوزية» إعلام الموقعين» تحقيق طه عبد الرؤوف سعد (بيروت: دار 
الجيل» VAY‏ 

.)۱۹۲۰ الشاطبي» الموافقات في أصول الشريعة ([د. م]: مطبعة المكتب التجارية؛‎ )٠١4( 

( انظر طبعة القاهرة الصادرة عن مؤسسة عز الدين» [د. Lo‏ 

)14( الطاهر بن عاشور» مقاصد الشريعة الإسلامية › تحقيق الطاهر المسناوي (كوالالمبور: 
النجر» 5444( 

.)۱۹۹۹٩ يوسف القرضاوي» كيف نتعامل مع القرآن العظيم (القاهرة؛ دار الشروق»‎ )١١١( 

ATV دار الهاديء‎ cy) العلواني» مقاصد الشريعة‎ ple ab )١١( 

Auda, Maqasid al-Shariah, p. 17. (117) 

Moosa, «The Poetics,» p. 5. (418) 


o 


متقدماً من ازدرائها بوصفها WLS‏ فى البداية» إلى اعتبارها لاحقاً الركيزة 
المؤسسة للأحكام الفقهية والشرعية كلها في المصادر VE‏ 

Ll‏ «قواعدة العز بين عبد السلام فتربطء Lady‏ لجاسر عودة» صحة 
الأحكام وصوابيتها بمقاصدهاء وترى أن مقاصد الشريعة يمكن أن توجد 
بشكل مستقل عن gl‏ أدلة محددة من نصوص الكتاب والسئة» أو 
الإجماع» أو OY tall‏ 

إضافةٌ إلى AUS‏ يصوغ عودة رأياً مفاده أن القرافي طوّر Lad‏ نظرية 
يرتبط مفهوم المقاصد وفقاً لها مع أغراض/ نيات أعمال النبي وأفعاله""''. 


من أوائل الفقهاء المسلمين التقليديين الذين صادقوا كلية على مفهوم 
المصلحة بوصفه الجوهر والغرض النهائي في تفسير وهدف القرآن والسنة 
نجم الدين الطوفي ت دالاه). في تفحص موسى لعمل الطوفي» يتوصل 
إلى نتيجة مفادها أن الطوفي وجد وظيفة للمصلحة تنظم المصادر الأخرى 
OLAS‏ ومنحها «منزلة شمولية وإنسانوية في الشريعة [الإسلامية]؛ عبر 
إعطاء الأولوية للمصلحة العامة على المعنى الواضح للنص» ومن ثم 
«إخضاع النص لتوقع المقاصد الكلية والأغراض الشمولية للشريعة»''. 

فضلاً عن ذلك» يؤكد موسى أنه في فكر الطوفي: 

«تعدٌ مصادر الشريعة» فيما يتعلق بالوظيفة والفلسفة» تمثيلات فعلية 
للمصلحة العامة... وشدّد على أن القيم الأخلاقية وأولوية الأهداف 
الأعلى ang al‏ 


يرى عودة أن توكيد ابن القيم على الشريعة بوصفها مؤسسة على 


Moosa, «The Poetics,» p. 10. (\10) 
Auda, Maqasid Al-Shariah, p. 19. (VV) 
المصدر نفسه.‎ )۱۱۷( 

(VA)‏ أي القرآنء والسنةء والإجماعء والقياس. 


Moosa, «The poetics,» p. 11. (444) 
يقول الطوفي إن المصلحة هي «قطب مقصد الشريعة».‎ 
Moosa, «The poetics,» p. 11. (\¥e) 


غرف 


الحكمة. والعدل» والرحمة» والخيرء وتحقيق رفاه الناس وسعادتهم في 
الحياة الدنيا والآخرة يجسد مثالاً مهما آخر على المنهج الشرعي المرتكز على 
المقاصد الذي تبناه المفكرون المسلمون""'“ في العصور ما قبل الحديثة. 


يعد أبو إسحق الشاطبي (ت. ١۷۹ه.) ‏ الذي تمثل نظرياته الفقهية» 
وفقاً لوائل GE‏ ذروة التطور الفكري بدءأ من القرن الرابع الهجري - 
فقيهاً إسلامياً تقليدياً مهمأ آخر JG‏ فكره ومنهجه لتفسير تعاليم القرآن 
والسنة it‏ قوياً بمفهوم المقاصد» وكثيراً ما يستشهد به الفقهاء ء المسلمون 
التقدميون عند توكيد deal‏ المقاصد في نظريتهم التأويلية الإجمالية""'. 


يعد الشاطبى» كما يؤكد عودةء المقاصد «أصول الدين وقواعد 
الشريعةة وكات الم" 


المرتكزة على المقاصد لكن مع فوارق مهمة؛ أي إن المقاربات ما قبل 
الحديثة المرتكزة على المصلحة ظلّت مقيدة فى إطار التجريبية الشرعية 
caw yl‏ وتعمل ضمنهاء وحسب تعبير جاكسون» إبستمولوجيا شرعية 
مستندة إلى الموضوعانية. تتجاوز مقاربة المسلمين التقدميين النظريات 
التفسيرية المرتكزة على مقاصد الشريعة والمصلحة. وفي هذا السياق» 
يؤكد جاسر عودة أن نظريات المقاصد ما قبل الحديثة جرت دراستها 
بوصفها موضوعاً ثانوياً ضمن أصول الفقه في فئة المصالح المرسلةء أو 
مناسبة القياس» وليست بصفتها فرعا معرفيا مستقلاً أو مؤسسا على ركيزة 
تشكيل «منهج ETa el‏ 


يصوغ واهيودي الرأي القائل إن المفكرين المسلمين المعاصرين مثل 
حسن حنفي t‏ ومحمد عابد الجابري» ومجيدء رأوا مفهوم المقاصد المصلحة 


جوهر القرآن ويمكن أن يحظى بالأولوية على النص القرآني الظاهر Ove)‏ 


Auda, Magasid Al-Shariah, p. 20. (YS) 
۵ المصدر نفسه» ص‎ (YY) 

VN المصدر نفسهء ص‎ (AYY) 

Ibid., p. XXY. (Yé) 
Wahyudi, «The Slogan,» pp. 285 and 266 sqq. (\Yo) 


YY 


والشىء ald‏ يصدق على محمد الطاهر بن عاشورء المؤيد الأبرز ربما 
للمقاربة المرتكزة على المقاصد للشريعة الإسلامية""'. 

طور عودة نفسه فلسفة كلية مستندة إلى مقاصد الشريعة الإسلامية 
تقرر وفقأ لها صحة Gl‏ منهج اجتهادي اعتماداً على درجة إدراكه لمقاصد 
الشريعة. أما النتيجة العملية فهي أحكام إسلامية تشجع قيم العدل. 
والسلوك الأخلاقىء» والشهامةء والتعايش الإنسانى» والتطورء التى تعد 
اا 1 i‏ 


كما يعتمد افتراق المسلمين التقدميين عن هذه الدراسات ما قبل 
الحديثة حول المقاصد على افتراضات معينة تتصل بالأنطولوجيا (علم 
الوجود) والابستمولوجيا (علم المعرفة). ويكلمات جونستون: 

«تتضمن انتقالاً أولياً أنطولوجياً وإيستمولوجياً ‏ خطوة بعيداً عن النزعة 
التقليدية السنية - الأشعرية نحو الإرادوية الأخلاقية» وخطوة باتجاه منح 
العقل البشري مزيداً من المساحة في تفسير وتطبيق الأحكام العامة أو 
الأصول الكلية للنصوص SONAN‏ 


نناقش هذه الاستراتيجيات التفسيرية في القسم الآتي. 


- نظرة المسلمين التقدميين إلى طبيعة القيمة الأخلاقية ودور العقل 
في القرآن ومضامينها التفسيرية 
قدّمنا وصفاً لانتصار قوى «القلدنة» الذي أدى إلى ظهور منهج خاص 
لأصول الفقه في القرن الثالث الهجري. ونتيجة لقوى «القلدنة» هذه تحولت 
مبادئ الموضوعانية الأخلاقية المتأصلة في القرآن» كما يؤكد ألبرت 
حوراني» إلى إرادوية أخلاقية (لا تفهم المفاهيم الأخلاقية إلا بالإرادة 
MGI‏ :وتقليدوية الا يمكن للبشر lh‏ مغر [Slee led‏ سين 


(VV)‏ بن عاشورء مقاصد الشريعة الإسلامية. 

Auda, Maqasid Al-Shariah, p. XXViii. (\yYv) 

HVAT المصدر نفسهء ص‎ CVA) 

OYA)‏ لكن المشيئة الإلهية لهية «خاضعة؛ دوماً لتفسير أولئك الذين ينخرطون في استنياط معنى 
El-Fadl, Speaking in God's Name, pp. 115-132. t Gal‏ 


YYA 


OTAN المستقل» بل بالوحي والمصادر المستمدة من‎ Jal oe 

ثم إلى تغير الطبيعة الابستمولوجية المنهجية للقرآن والسنة 
cae‏ في هذا السياق» يؤكد راينهارت أنه «[في] هذه الحقبة الزمنية 
[بعد انتصار قوى القلدنة]» أصبح الإسلام نفسه المعيارء والانسجام بين 
العقل والدين» الذي خدم ذات مرة غرض تبرير الدين» برر الآن في أفضل 
الأحوال» العقل»""'. فضلاً عن ذلك» كانت أهم مبادئ التأويل النصي في 
العصر ما قبل الحديث تعني أيضاً أن «على الوحي أن يعدل بوضوح الأخلاق 
والابستمولوجيا (المعرفة).. »٠.‏ ومن ثم لا يمكن وجود معرفة أخلاقية 
قبل/ أو دون الوحي""'. 


تتضمّن النتيجة التي توصل إليها حوارني Lad‏ أن الحالة لم تكن على 
هذا النحو في أثناء العصر التكويني للفكر الإسلامي. وما يهمّنا هنا هو 
وصف هذا التغيير بالطريقة يقة التي فهمت بها طبيعة القيمة الأخلاقية في 
القرآن» إضافةٌ إلى مدى استخدام العقل في تفسيرها في أثناء النصف 
الأول من العصر ol Fs‏ الإسلامي؛ لأن منهج المسلمين a‏ 
يعد نفسه استمراراً وامتداداً أو تقدماً لهذه المقاربة الشاملة للعقل للتفسير 
اعتماداً على الموضوعانية الأخلاقة"'. 


فيما يتعلق بالحدود الإبستمولوجية - المنهجية للسنة في عصر النبي» 
يذكر حوراني أن القرآن ‏ على صعيد المعرفة الأخلاقية ‏ «يعده الوحي 
مصدره الرئيس لكن «من المحتمل» دون دليل قاطع › أن العقل الطبيعي 
قادر Ga‏ على صياغة أحكام أخلاقية [بطريقة مستقلة عن الوحى OF GL‏ 
فضلاً عن ذلك كلهء يؤكد حوراني أنه فيما يتعلق بحدود a‏ 
الأخلاقية تعد الطبيعة القرآنية للقيمة الأخلاقية موضوعية عموماء 


(Ve +}‏ هنالك درجه ة أو تنوع حول هذه القضايا بين/ وداخل المذاهمب الفقهية. للاطلاع على 
مناقشة مستفيضة حو J‏ هذه المسألة. انظر : K. Reinhart, Before Revolution-The Boundaries of‏ 
Muslim Moral Thought (Albany: State University of New York Press), pp. 11-37.‏ 


Hourani, «Ethical Pre-Suppositions,» pp. 2-3. (۳1) 
Reinhart, Before Revelation, p. 178. (TY) 

NAY المصدر نفسه» ص‎ (VT) 
M. Al- Attar, Islamic Ethics. على سبيل المثال» انظر:‎ )"( 
Hourani, «Ethical Pre-Suppositions,» p. 25. (To) 


۳4 


«واستخدام العقل المستقل في الأحكام الأخلاقية لا ينفيه القرآن أبداً 
بوضوح جازم وهنالك بعض الاعتبارات التي تفضل الافتراضات الضمنية 
laal ASi Y‏ ويؤكد Lal‏ أن : 


«القرآن والنبي يعرضان معأ موقفاً منطقياً يعتمد على الفطرة السليمة 
ويجب علينا ألا نتوقع من من Bl‏ منهما زعم ذلك لكل حكم أخلاقي يصدره» 
يجب على الفرد استشارة كتاب أو عالم (= =فقيه)» أو استخدام القياس حين 
لا يقدم الكتاب أو العالم إجابة مباشرة للمشكلة»""'. 


فضلاً عن ذلك يؤكد أن الموقف القرآني والنبوي القائم على 
الموضوعانية الأخلاقية الذي ناقشناه آنفاً تبناه/ وجسده جيل OM alone‏ 

وفقاً لراينهارت» يتبدّى «موقف» الفطرة السليمة الأساسية للقرآن 
ورسالته فى خطابه عن «طبيعة العقل» والكون» وأنماطهما ‏ وكلها تناسب 
القول: إن رسالة القرآن عقلانية»*"". أما دراز فيكرر هذا الرأي فى 
استقصائه الشامل لعالم القرآن الأخلاقي» عبر استنتاج أن الوعي البشري» 
وفقاً لعالم القرآن الأخلاقي» سابق على الوحي وقادر على التفريق بين 
الحق والباطل من EOS‏ الشيء ذاته يصح على السنة. ويؤكد غورايا 
في تحليله المتعمق لمفهوم السنة في صدر الإسلام أن الفكر الحر التأملي 
) -النظر) عد مكوناً حقيقياً وصحيحاً ومرجعياً من مكونات CEO‏ و 

Ye‏ يمكن اعتبار العقلانية والموضوعية الأخلاقية بالتأكيد من المفاهيم 

ial‏ عن الروح الإجمالية لتعاليم القرآن والسنة. 


te‏ العقل GLa coldly‏ إلى القياس» أدوات شرعية وبراغماتية 
(عملية) في الجوهر لتفسير الشريعة وكان لها مداليل ضمنية إيجابية طوال 
القرن الأول الهجري"'*''. ويرى الأنصاري أن الأحكام الشخصية لأوائل 


0 المصدر نقسه» ص ۲۳. 


(VYY)‏ المصدر نفسه. 
Reinhart, Before Revelation, p. 23. (ITA)‏ 
M. A. Draz, The Moral World of the Qur 'an (London: I. B. Taurus, 2008). (1۳4(‏ 


M. Guraya, «The Concept of Sunna in Muwatta of Malik b. Anas,» (unpublished (1 & +) 
PhD thesis McGill University, 1969), Introduction. 


Hallaq, The Origins, p. 53. و‎ 21٠6 المصدر نفسه» ص‎ 0 ( 


Yee 


الفقهاء المسلمين تأثرت تأثراً بالغاً بالاعتبارات الذاتية» وترافقت بفهم 
عريض لروح وأهداف الإسلام» ولعبت دورا مهما في التفكير الشرعي/ 
الفقهي الإسلامي في العصور المبكرة”“"'. إضافة إلى ذلك» يؤكد 
سكاكت أن الرأي أصبح جزءاً لا يتجزأ من السنة وعاملاً جوهرياً في الفكر 
الإسلامي منذ انطلاقته OOP SY‏ فضلاً عن ذلك» يؤكد وائل حلاق أن 
معنى الرأي في أثناء القرن الأول الهجري برمته وفي جزء من الثاني «مثّل 
مصدراً رئيساً للاجتهاد والأحكام OEP edge tH‏ وكان إضافة إلى ذلك 
«قريباً جداً من السنةء ويتعذر فصله عنها في الحقيقة»*“. 


فى أثناء القرن SUI‏ الهجري» بدأت عملية مشابهة لتضييق شرعية/ 
ومدى استعمال الرأي اعتماداً على العقلء لكن هذه العملية» كما حدث 
فى حالة السنةء كانت ناقصة. على سبيل المثال» يؤكد OMe testy‏ 
النظرة الإسلامية إلى العالم دخلت طوال العصر العباسي في علاقة تكافلية 
مع الأيديولوجية الدينية وتميزت بالاعتقاد بأن البشر جميعاً يتقاسمون فطرة 
أخلاقية سليمة وأن الوحي يكمل العقل OM AS gy‏ إضافةٌ إلى ذلك 
اعتمد مختلف الفقهاء الذين توفوا في العقدين الثاني والثالث من القرن 
الثانى اعتماداً شديداً على ممارسة الآراء الشخصية المستندة إلى العقل 
بدلا من الانخراط في نقل الحديث OM elas‏ 


ظلّت المداليل الضمنية الإيجابية للرأي تشتغل وتمارس تأثيرها في 


Z. I. Ansari, «An Early Discussion on Islamic Jurisprudence: Some Notes on al- (\£Y) 
Radd ’al-Siyar al-Awza’l,» in Islamic Perspective: Studies in Honour of Sayyid Abul A'la Mawdudi 
(Leicester: 1979), p. 153. 
Schacht, Introduction to Islamic Law (Oxford: Clarendon Press, 1964), p. 35. (vey) 
Hallaq, The Origins, pp. 52-53. (\£8) 

)120( المصدر نفسه. 
(VED)‏ على سبيل المثالء يؤكد فضل الرحمن أن الشيباني (ت. 149ه) «كثيراً ما يلجأ إلى 
الاستحسان لمعارضة السوابق» ويمارس التفكير العقلاني المطلق». انظر : Fazrul Rahman, «The‏ 
Living Sunnah and al-Sunnah wa't Jama’ah» in Hadith and Sunnah -Ideals and Realities-Selected‏ 
Essays, ed. P. K. Koya (Kuala Lumpur, Islamic Book Trust, 1996), p. 140.‏ 
Reinhart, Before Revelation, p. 178. (EV)‏ 
G. H. A. Juyboll, Muslim Tradition -Studies in Chronology, Provenance and Authorship ) ١ $A)‏ 
of Early Hadith (Cambridge: Cambridge University Press, 1983), pp. 36-37.‏ 


۲٤١ 


منتصف القرن الثاني الهجري مع أنها بدأت تطور مداليل ضمنية سلبية 
OM Lal‏ ومع توسع الحديث بالتدريج» بدأت الآراء غير المعتمدة على 
مصادر السنة التي غدت نصية OV‏ برمّتهاء تشير على نحو متزايد إلى 
«الرأي العشوائي» فى أذهان أولئك الذين انخرطوا فى عملية التوثيق 
الكتابي OP‏ على سبيل المثالء كان هذا الخليط من الرأي الحسن 
والقبيح واضحاً في حقبة gall‏ من أبرز الفقهاء المسلمين» هما أبو يوسف 
(ت. VAY‏ والشيباني (ت. 189ه). وأظهر إيمون Lal‏ أن عدداً من 
المرجعيات في الحقبة اللاحقة على تكوين الفكر الإسلامي عدوا أيضاً 
العقل مصدراً للواجب الأخلاقي إضافةً إلى 8 9 


يعد فكر المسلمين التقدميين هذه الآراء السائدة حول مدى 
واستخدام العقل وطبيعة القيمة الأخلاقية في القرآن (ومن ثم السنة) قبل 
انتصار الرأي التقليدي قياسية (ومحددة للمعايير)ء وينأى بنفسه عن 
التقليد. على سبيل المثال» يؤكد ساكدينا على نحو مشابه أن «قصد 
الرسالة السماوية» وفقأ للقرآن» ليس سوى استكمال العقل الفطري في 
البشر» للبحث عن الهداية لتأسيس مجتمع مثالي على الأرض يعبر عن 
إرادة الله OOM A‏ 


تشير حجّة أخرى تعطي مصداقية للطبيعة الموضوعية للقيم الأخلاقية 
في القرآن إلى افتراضه المتعلق بمعنى واستعمال المبادئ الأخلاقية 
الجوهرية. في المبدأ القرآني الشهير حول الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكرء يؤكد خالد أبو الفضل أن كلمة «معروف» تعني ما يشيع معرفته 
ob‏ صالح وخير. ويرى أن الخير في الخطاب القرآني جزء مما قد نسمّيه 


Z. I. Ansari, «islamic Juristic Terminology before Shafi'i: A Semantical Analysis (\£4) 
with Special Reference to Kufa,» Arabica, vol. xix (1972), p. 289 [255-300); 
Hallaq, The Origin, يبدو أن الرأي هيمن على الفكر الفقهي حتى منتصف القرن الثاني. انظر ؛‎ 
pp. 75-76. 

)10°( المصدر نفسه. 
N. Emon, «Towards a Natural Law Theory in Islamic Law: Muslim Juristic (101)‏ 
Debates on Reason as a Source of Obligation,» JINEL, vol. 3, no. 1 (2003).‏ 
Sachedina, «The Nature of Scriptural Reasoning in Islam,» Journal of Scriptural (\0)‏ 
Reasoning 5, no. 1 (April 2005).‏ 


4۲ 


الواقع المعاش ‏ نتاج للتجربة الإنسانية» ويبني الفهم المعياري. الشيء 
ذاته ينطبق على كلمة/ منكر/ أو كلمة/ إحسان/. فضلاً عن ذلك» يؤكد أبو 
الفضل أن الإلهي هو تجسيد لكل ما هو أخلاقي وخيّر وحق» ولذلك» 
فإن حضور الإلهي بوصفه حقيقة موضوعية يعني بالضرورة وجود قيم 
أخلاقية fee‏ العدل والخير والواقع الموضوعي""'. لذلك كلهء وفيما 
يتعلق بالواجب الأخلاقي ذاته» يؤكد أبو الفضل أن النص القرآني 
يفترض أن القراء سوف يحضرون إحساساً أخلاقياً جوانياً سابق الوجود 
إلى Oe) all‏ 

فضلاً عن ذلك تبدو العقلانية بالنسبة للجابري هدف/ غرض/ قصد 
ا 


تقدم العطار fare‏ من الحجج دعماً للمنزلة الموضوعية أنطولوجياً 
للقيم الأخلاقية في الفكر الإسلامي» لا سيّما القرآن. تعتمد الأولى منها 
على تحليلها للاستخدام القرآني للتعابير الأخلاقية بطريقة تمكن المخاطبين 
من فهمهاء حيث يفترض مسبقاً - برأيها - طبيعتها الموضوعية. وحقيقة أن 
الصفات الأخلاقية فى القرآن منسوبة إلى الله تقود العطار إلى التوكيد 
على استحالة «تفسيرها فيما يتعلق بطاعة أوامره». وتدعم رأيها بالتأكيد على 
أن الله إذا لم يكن Vote‏ وخيراً بالمعنى البشري فستكون الصفات الإلهية 
«لا معنى لها ولا جاذبية للشعور GEM‏ الإنسانى والتقوى الدينية». 
وتجد العطار من بين آخرين مزيداً من الأدلة على الطبيعة الموضوعية 
للقيم الأخلاقية في القرآن في طبيعة ميثاق الله مع البشر كما وصفه 
القرآن» وحقيقة أن الله نفخ في الإنسان من روحه تشير إلى امتلاك البشر 
«وعياً قادراً على تمييز الخير من OOM AM‏ 


فضلاً عن ذلكء» يتبتى المسلمون التقدميون الرأي القائل: إن «العقل 


Kh. El-Fadl, «The Place of Tolerance Obligations in Islamic Law,» p. 2. (Vor) 
Kh. El-Fadl, The Place of Tolerance in Islam (Boston: Beacon Press, 2002), p. 15. (Yo) 


M. Gaebel, Von der Kririk des arabischen Denkens zum Panarabischen Aufbruch: Das (\00) 
Philosophische und politische Denken Muhammad Abid Gabris (Verlag: Klaus Schwartz, 1995), 
p. 32. 


Al-Attar, Islamic Ethic, pp. 12-16. (164) 


YE 


والتاريخ یقومان بدور في تحديد القيم التي ذكرها الوحي وتلك التي لم 
OOM UL SL‏ وبذلك يكون موقف المسلمين التقدميين أكثر ارتباطاً بالآراء 
التي تبتاها المعتزلةء fal‏ النظر من العقلانيين المسلمين؛ ويمكن اعتباره 
استمرازية وتفضيلا OOM Lake‏ 


V‏ — منهج المسلمين التقدميين الأخلاقي ‏ الديني المستند إلى القيم 
لتفسير القرآن 


يرى فكر المسلمين التقدميين أن القرآن يصف وظيفته الجوهرية 
وطبيعة الوحي بعبارة «هدّى للناس». ومثلما ناقشنا في الفصل الرابع» 
يمكن القول إن المحتوى القرآني» في وظيفته كما في «هديه؛2 يتصدى 
للقضايا المتعلقة بالعقيدة/ العبادة» وتلك المتصلة بالأخلاق/ الآداب» 
والمعاملات» والفقه. 


ومثلما uasi‏ آنفاًء فإن مقاربة المسلمين التقدميين الشاملةء 
والسياقيةء والموضوعيةء والكلية» والمستندة إلى المقاصد ‏ المصلحة 
للتفسيرء اعتمدت على رأي يقول بوجود عناصر لا تتصل بالعقيدة/ العبادة 
تكمن في طبيعة المحتوى القرآني وتنتشر فيه. تعبر هذه العوامل عن/ 
وتفترض مسبقاً استمرارية لبعض المعايير الاجتماعية ‏ الثقافية» والسياسية» 
والقانونية» والاقتصادية السائدة في المنطقة في ذلك العصر. ومع أن 
القرآن حاول تخفيف تأثير بعض من هذه المعايير السائدة وإضعافهاء إلا 
أنه لم يستأصلها كلية» وذلك بسبب طبيعته الارتقائية لا الثورية» وسعيه 
إلى التعديل لا OVA‏ ويرى فكر المسلمين التقدميين أنه اعتماداً على 
هذا التأثير التعديلى المهدئ والطبيعة «الأخلاقية ‏ العقدية» الكاسحة للغة 
anh‏ تعبير te‏ يمكن اتختزال الوظيفة الأساسية والأمن 
المنطقي الكامن خلف العناصر غير المتعلقة بالعقيدة/ العبادة في القرآن 


Moosa, «The Poetics,» p. 7. (Voy) 
Al-Attar, Islamic Ethics, pp. 12-16. (10۸) 


El-Fadl, The Great Theft-Wrestling Islam from the Extremists (New York: Harper (104) 
Collins, 2005), pp. 262-274. 


Saeed, Interpreting the Qur'an, pp. 122-123. (Vive) 


(والسنة) في استنباط أو استنتاج بعض القيم الأخلاقية ‏ الدينية المعيارية 
المعينة أو المبادئ العامة التي يمكن التوصل إليها باستعمال الأدوات 
المنهجية/ التأويلية المشروطة والمذكورة آنفاً. ومن ثي يمكن اختزال 
جوهر العناصر غير المتعلقة بالعقيدة/ العبادة في القرآن (والسنة) في 
مجموعة من القيم التراتبية التي تحتل أعلى موقع في النموذج التأويلي 
الإجمالي وتحكم الأدوات التفسيرية الأخرى كله" '. 


في مثل هذه المقاربة» تعتمد المستويات العليا من النموذج التراتبي 
على مقاهيم أخلاقية قرآنية جوهرية مثل العدل» وحرية الاعتقادء 
والقسطء chee Sy‏ على سبيل المثال لا الحصر. وتستند هذه بدورها إلى 
ما تشير إليه بارلاس oh‏ مبدأ «كشف الله عن ذاته»» بوصفه تمظهراً 
متعيناً ل «الأنطولوجيا الإلهية» المرتكزة على مفهوم «التوحيد؛ في 
OP oT at‏ يمكن أن تمثّل هذه المبادئ أدلة هادية في تفسير الأوامر 
القرآنية (مبادئ تفسيرية أعلى مرتبة) التي تخضع لها المعايير/ القيم/ 
الأوامر الأخرى كلهاء لا سيّما تلك المتصلة بالمسائل الاجتماعية - 
الثقافية (مبادئ المستويات المنخفضة). ومن ثم إذا ظهر تعارض نصي 
في القرآن (والحديث) بين مبادئ المستويات العليا والدنيا يجب أن تسود 
MUL‏ 


باختصار» تستند مقاربة المسلمين التقدميين لفهم طبيعة القرآن 
وتفسيره إلى عدد من الافتراضات الابستمولوجية والمنهجية التي تتعارض» 
في حالات كثيرة» تعارضاً واضحاً مع افتراضات نموذج السلفية التقليدية 
الجديدة وتقع خارج مجال «المفكر فيه» في فكر المسلمين التقليديين وفكر 
السلفية التقليدية الجديدة. 


ما هو منهج المسلمين التقدميين فيما يتعلق بطبيعة مفهوم السنة 
ومداه؟ سوف أحول انتباهي إلى هذا السؤال فيما يأتي. 


)193( للاطلاع على نموذج كهذاء انظر : المصدر نفسهء ص NOV ٠٤۹‏ 


Barlas, Believing Women, 13-15; cf. G. Adnan, Women and the Glorious Qur'an: An (\1¥) 
Analytical Study of Women Related Verses (Gottingen: Sura Al-Nisa’a, 2004), pp. 1-12. 


Saeed, Interpreting the Qur'an, pp. 149-152, aw) 


ثانياً: طبيعة مفهوم السنة ومداه في فكر المسلمين التقدميين - 
الافتراضات المفهومية ومضامينها التفسيرية 


تتوزع اهتمامات هذا القسم من الفصل على مستويين: WT‏ سوف 
أتناول دراسات الفقهاء المسلمين الذين ميزوا بين مفهومى السنة والحديث. 
أما السبب وراء ذلك فهو أن المسلمين التقدميين يعملون على مراجعة 
المجادلات التاريخية الكامنة خلف التوترات الموجودة بين منهج أهل 
الحديث لتفسير السنة (الذي يتبناه أتباع السلفية التقليدية الجديدة)» ومنهج 
الجماعات الإسلامية الأخرى مثل مختلف المذاهب والفقهاء المسلمين 
الذين يستهدفون مساءلة وأشكلة منهج أهل الحديث لتفسير السنةء الذي 
يشتغل كلية - مثلما أظهرنا في الفصل الرابع - ضمن علوم | الحديث 
القديمة» ويجمع الإثنين cle pete‏ ومنهجيأًء وإبستمولوجياً. ثانياًء أناقش 
الآليات ا للفقهاء المسلمين المعاصرين الذين تجاوزوا علوم 
الحديث التقليدية من أجل تقييم صحة الحديث وأصالته لتقرير ما هي 
السنة. وبذلك» تقع المنهجيات المستخدمة بواسطة هؤلاء الفقهاء تحت 
مظلة فكر المسلمين التقدميين كما عرّفناه في هذه الدراسة. 


في أثناء العصر التكويني SAU‏ الإسلامي asi‏ تمييزٌ أنطولوجي» 
وإبستمولوجي» ومنهجي بين مفهو مي السنة والحديث. تبدى ذلك مثلاء 
في مفهو مي السنة المرتكزة على «الأعمال» في المذهب المالكي أو السنة 
«المعروفة والمحفوظة» في المذهب OVO oS!‏ 

يشير أحمد حسن في كتابه «التطور المبكر فى الفقه الإسلامى» إلى 

«ليس من الضرورة أن تستنبط السنة من الحديث على الدوام. وتظهر 
النصوص المبكرة أن تعبير/ سنة/ استعمل بمعنى الممارسة الراسخة 
للمسلمين التي زعم أنها أتت من عصر النبي. ولهذا السبب تناقض السنة 

Duderija, «The Evolution in the Canonical Sunni Hadith Body of Literature and (4%) 


the Concept of an Authentic Hadith during the Formative Period of Islamic Thought as Based 
on Recent Western Scholarship,» Arab Law Quarterly, vol. 23, no. 4 (2009), pp. 1-27. 


E3i 


(v30) 


الحديث في بعض الأحيان» ويوثقها الحديث في أحيان أخرى؟ 


ألمح العديد من فقهاء المسلمين المعاصرين""'' إلى الفوارق 
السيميائية (دلالات الألفاظ) والمفهومية بين ا والسنة» في أول 
قرنين هجريين. على سبيل المثال» دفعت دراسة كتاب مالك بن أنس 
«الموطأة» دوتون إلى استنتاج أن السنة في نظر مالك بن أنس هي: 


وورثوها على شكل «أعمال» (بهذا المعنى» أعمال الصحابة في المدينة) 
إلى التابعين وتابعي التابعين حتى عصر مالك بن ال 


هنالك تعريف فريد للسنة التي لا تعتمد على قاعدتها المكتوبة الموثقة 
(=الحديث) يؤكد عليه الباحث الباكستاني RI‏ أحمد» الذي يحدد السنة بأنها : 


«مجموعة من الأعمال أو القواعد العملية (باستثناء المعتقدات) التي 
استهلها الرسول وأداها وروّجها Eo‏ كلهم بوصفها lege‏ من دين 
call!‏ وتوارثها جيل عن جيل عمليا» 

وبعد تفحص استعمال الحديث في «موطأ مالك»» وكتابات 
الأوزاعي» يتوصل رحمن إلى نتيجة مهمة حين يقول: 

Sao‏ الأوزاعي حديث النبي حافلاً بالواجبات الجوهرية الملزمة» لكن 
السئة أو الممارسة الحية""'“ تحظى بالأهمية ذاتها برأيه. ويمكن تبين 


A. Hasan, Early Development of Islamic Jurisprudence (Islamabad, 1970), p. 87. (V0) 


F. Rahman, «The Living Sunna and al-Suona wa’l Jama’ah»’; Ansari, «Islamic (117) 
Juristic Terminology before Shafi'i»; I. Ahmad, The Signicance of Sunna and Hadith and Their 
Early Documentation, (Ph D. Thesis, Edinburgh University, 1974); Y. Dutton, The Origins of 
Islamic Law, The Qur'an, the Muwatta and Madinian ‘Amal (New York: Routledge, Cruzon, 2002); 
El-Fadl, Speaking in God's Name; M. S. Mathnee, «Critical Reading of Fazrul Rahman's Islamic 
Methodology in History,» (M. A. Thesis, University of Cape Town, 2005); Duderija, «Towards a 
Methodology»; A. Kamaruddin, The Reliability of Hadith-Transmission: A Re-examination of 
Hadith Critical Methods (Ph D. thesis, Freidrich-Wilhelms Universitaet, Bonn, 2005); Abd Allah, 
«Malik’s Concept of "Amal», and Guraya, «The Concept of Sunna». 

Dutton, The Origins of Islamic Law, p. 168. (vw) 
<http://www.understanding-islam.org/sourcesofislam > . (VA) 


)114( نستخدم تعبير السنة المستندة إلى الأعمال بالمفهوم المالكي. انظر: Abd Allah,‏ 
«Malik’s Concept of Amal»,‏ 


EV 


اهتماماته بممارسة الأمة أو زعمائها من المواد غير المكتوبة» أكثر 
السمات المميزة GLS‏ فى حجته الشرعية. يورد مالك ر ف أنمن الحديث 


(ليس بالضرورة الحديث النبوي) لتبرير السئة المدنية لكنه يرى السنة فيما 
Gly‏ بالأهمية الفعلية متفوقة على الحديكف»"'. 


يمضي رحمن ليطور تعريفه المستقل عن الحديث للسنة» حيث يصفها 
بأنها مظلة مفهومية عامة» نظام دينامي للعمل/ السلوك سمح بتفسير شمل 
الاجتهاد غير النبوي TE‏ 


على نحو مشابه» تتبدى فكرة الممارسة كدليل على السنة في ALS‏ 
أبي يوسف الذي عاش في الكوفة؛ إذ تستمد برأيه «السنة عن رسول الله 
وعن ULSI‏ من أصحابه ومن قوم Mel gad‏ ويمكن قول الشيء ذاته عن 
المنهج العبادي المبكر القائم على غربلة الحديث على أساس «الحق 
المعروف في كتاب الله وسنة نبيه وآثار الصالحين [=الأئمة والعلماء]»""'. 
المهمّ في هذه الأطروحة أن مقاربة فكر المسلمين التقدميين لطبيعة السنة 
ومداها يعيد تفحص هذه المناقشات المبكرة حول السنة والحديث من أجل 
تطوير تأويل جديد للسنة لا يعتمد إبستمولوجياًء أو منهجياًء أو أنطولوجياً 
على الحديث. 


alal‏ إلى ذلك cals‏ ركزت علوم نقد الحديث التقليدية التي تأطرت 


ضمنها مفهومياً مناهج المذاهب والسلفية التقليدية الجديدة» على تحليل 
الإسناد عند محاولتها تقرير صحة OUP Rata‏ أما مقاربة المسلمين 


التقدميين لنقد الحديث فقد تجاوزت هذه العلوم لتشمل تحليل الحديث وفقاً 


(VV)‏ يتينى هذا الرأي دوتون الذي يستشهد بعدد من الأمثلة من موطأ مالك تثبت هذا التوكيد. 
مثلاً: قال pi‏ يوسف (لمالك) : تؤذنون بالترجيع وليس عندكم عن النبي GE)‏ فيه حديث. فالتفت 
مالك إليه وقال: يا سبحان الله ما رأيت أمراً أعجب من هذا ينادى على رؤوس الأشهاد في كل يوم 
خمس مرات يتوارثه الأبناء عن الآباء من لدن رسول الله إلى زمانتا هذاء أيحتاج فيه إلى فلان عن فلان. 
هذا أصح عندنا من الحديث. انظر : .41-52 Dutton, The Origins of Istamic Law, pp. 43 and‏ 


F. Rahman, Islamic Methodology in History (Lahore: Central Institute for Islamic )١0/1( 
Research. 1965), pp. 1-84. 


John C. Wilkins, Jbadism: Origins and Early Development in Oman (Oxford: Oxford (\VY) 
University Press, 2010), p. 234. 


Kamaruddin, The Reliability of Hadith-Transmission; Kamali, Hadith Methodology. (VT) 


YEA 


للأساليب الموجودة في أعمال الباحثين المسلمين“"'“ وغير المسلمين» من 
أمثال ج. جوينبول» وموتزكي» وشویار(". 


ومن ثم» لم يحصروا أنفسهم أساساً في نقد الإسناد» بل a ER‏ 
أكبر لدور العقل والاعتبارات OVE DEY‏ ولنقد المتن بطريقة 
صرامة في العلوم الإجمالية المتعلقة بنقد الحديث. نضلاً عن 
أحاديث الآحاد غير ملزمة في i‏ من العلوم الإسلامية بما فيها العقيدة 
(التوحيد) والشريعة كما هي الحال في السلفية التقليدية الجديدة (لكن 
ليس التراث الأوسع المستند إلى المذهب)""'. 


iLa‏ إلى إعادة تفحص المجادلات حول الفارق المفهومي بين 
مفهومي السنة والحديث» يستخدم فقهاء ء المسلمين التقدميين عدداً من 
الأدوات المنهجية ذاتها عند تفسير القرآن والحديث كما ذكرنا آنفاً. وعلى 
وجه الخصوص» يستخدمون: أ) عملية شاملة لوضع النصوص في السياق؟ 
ب) مقاربة موضوعية ‏ كلية؛ ج) مقاربة مرتكزة على القيم الأخلاقية - 
الدينية؛ د) مقاربة موضوعية أو مستندة إلى القصد لتفسير الحديث. نقدّم 
فيما Gh‏ مناقشة لهذه المقاربات في عدد من أعمال المسلمين التقدميين» لا 
سيما تلك المتعلقة بقضية الجندر (النوع الاجتماعي)"". 


(vE)‏ انظر الهامش رقم ١5١٠‏ أعلاه. 

(Vvo)‏ للاطلاع على موجز لنقد الحديث بواسطة الباحثين (غير) المسلمين والغربيين» انظر: 
H. Motzaki, «Dating Muslim Traditions-A Survey,» Arabica, vol. 52, no. 2 (2005), pp. 206-253,‏ 

and Kamaruddin, The Reliability of Hadith-Transmission. 

OYT)‏ مثل المنهجين التأويليين القائمين على التوقف للتفكر المتأني والمتروي» ومشروع 
الرواية التاريخية» في كتاب خالد أبو الفضل: ١الكلام‏ باسم اللهه. وسوف نناقشهما في الفصل 
gl‏ من هذا الكتاب. 

A. Duderija, Evolution in Canonical Sunni Hadith Body of Literature. انظر:‎ )۱۷۷( 

يقدم شو كورو عدداً من أحاديث الآحاد التي لم تعمل يها الأمة ولذلك تركتها المذامب السنية 
الأرب بعة على الأغلب. انظر: A. Shukurow, Toward Understanding Hadith, ebook.‏ 

(WA)‏ في كتابه المنهج الاسلامي في التاريخ › يستخدم فضل الرحمن هذه المبادئ كلها تقريباً 
لكنه لا يطبقها مباشرة على المادة المعنية» لذلك لا أناقش أفكاره تحديداً. ويكفي تقديم مثالين هنا: 
«يجب الإشارة بوضوح إلى ضرورة القيام بإعادة تقييم للعناصر المختلفة في الحديث وتفسيرها تحت 
الظروف الأخلاقية والاجتماعية المتغيرة اليوم. ولا يمكن لذلك أن يتم إلا بدراسة تاريخية للحديث 
عبر اختزاله إلى السنة الحية وعبر تمييزه بوضوح عن الخلفية السياقية والقيمة الحقيقة المتجسدين 
فيه» (ص HVA‏ «وفقاً للمبدأ التفسيري السياقي ذاته» وعبر إحياء القيمة الأخلاقية الحقيقية من - 


۹ 


في abs‏ الخلافي «تحرير المرأة في عصر at, MLS‏ منهج عبد 
الحليم أبو شقة عملية شاملة لوضع النص في السياق مع مقاربة موضوعية 
- كلية إلى جانب تخصيص ما يعذه الفكر الإسلامي التقليدي عاما 
وبالعكن..وتاويل شبه فيزيولوجن يشدف اسععادة المقاصد الحققية ور 
كلمات ll‏ كما وجدت فى بعض الأحاديث المتصلة بالمرأة - مثل تلك 
التي تشير إلى أن النساء ناقصات عقل ودين أو أنهن يشكلن أغلبية أهل 
النار (انظر الفصل الخامس) ‏ من أجل إثبات خطأ التفسيرات التقليدية 
البطركية والمعادية للمرأة. على سبيل المثالء وبعد التحليل الموضوعى 
للسياق الكامل خلف الأحداث التاريخية المتعلقة بالأحاديث التى تصف 
النساء بأنهن ناقصات عقل ودين ويشكلن أغلبية أهل النار يؤكد ما يأتي: 

Lle بالنسبة لصياغة نص النبي فلا يتضمن حكماً عاماً ولا يعد‎ Uh 
OVE ISL 


يعلن الباحث التزامه منهج القرآن والسنة» ويستشهد بحديث pols‏ 
للمرأة: «إنما النساء شقائق OMSL NN‏ من أجل تعزيز حجّته المؤكدة 
على المساواة الجندرية. 


تؤكد س. الشيخ في مقالتها التي حملت عنوان «المعرفة» والمرأة» 
والجندر في الحديث: تفسير نسوي»» أن الحديث يمكن أن يمثّل مرآة 
تعكس واقع الحضارة التي كانت تتشكل في القرون الثلاثة الأولى من 
الإسلام. كما تؤكد أن الحديث يعد نافذة Jhs‏ على المفاهيم المهيمنة 
للمعايير والقيم الاجتماعية ‏ السياسية» والدينية» والثقافية للأمة» لا سيّما 
فيما يتعلق بالجندر وتصنيف المرأة. كما أبدت اهتماماً باستكشاف الطريقة 
التي أصبح عبرها الحديث مع الوقت فعالاً وظيفياً وأيديولوجياً في تعريف 
Jes‏ الجندر. وعبر وضع الأحاديث النبوية في السياق والانتباه لأيديولوجية 
الجندر الكامنة فيهاء تستكشف كيف يمكن استخدام الحديث لعرض 


= الخلفية السياقية» يجب التعامل مع مشكلة الحديث الفقهي؛ إذ يجب اعتباره مشكلة يجب إعادة 
التعامل معها وليس حكما فقهيا جاهزا يجب تطبيقه مباشرة» (ص AVA‏ 
(VA)‏ عبد الحليم أبو شقةء تحرير المرأة في عصر الرسالة (الكويت: دار القلمء [د. ت.])» 
z‏ 1 ص YVO‏ 
(VAS)‏ المصدر ttm‏ ص OT‏ 


0٠ 


احتمالات بديلة (للمقاربات التقليدية) للتفسير إضافة إلى قوة مضادة 
للخطابات OPEL‏ أما فقيه الدين عبد القادر» فيتبتى فى مقالته 
«الحديث والعدالة الجندرية ‏ فهم الأحاديث النبوية؛؛ مقاربة سياقية 
مشابهة حين يرى أن الفهم الصحيح للحديث» لا سيّما فيما يتعلق بدور 
المرأة ومنزلتهاء لا يمكن تحقيقه إلا ضمن السياقات الاجتماعية ‏ السياسية 
الأصلية التي تتطلب عملية شاملة لوضع النصوص في السياق واستقصاء 
الظرف المحيط بظهور الحديث («علم och‏ ورود OY ELAN‏ 


ينطبق مبدأ الاستقراء الموثق الذي تفحصناه Lat‏ فى سياق تفسير 
القرآن على تفسير الحديث Lal‏ ويأسف عبد القادر مثلاً للانتقائية فى 
استخدام الحديث في الدراسات التقليدية بالقول إنه «في ا 
استّحضرت بطريقة نمطية بعض الأحاديث» وفي الحقيقة بعض القرارات 
المحددة التي اتخذها النبي» بوصفها مصادر مرجعية Ya‏ من استقصائها 
بطريقة شمولية OAAS y‏ وهو يؤيد الرأي القائل بوجوب تفسير نصوص 
القرآن والحديث «وتطبيقها وفقاً للروح التحويلية الأوسع التي تميّز القرآن 
والحديث (JSS‏ عبر اللجوء إلى ما ندعوه بالمقاربة الموضوعية - الكلية أو 
الاستقرائية التوثيقية لتفسير الحديث. 


مرّة أخرى» ومثلما هي الحال في ته تفسير القرآن» يجب تفسير 
الحديث بطريقة تظهر بعض القيم الأخلاقية cone‏ في هذا السياق» 
يؤكد عبد القادر أن «الإشارات المرجعية إلى الحديث فيما يتعلق بقضايا 
المرأة يجب أن تستند إلى وعي بالقيم الحاسمة الأهمية التي استحضرها 
النبي : وحدانية (HES!‏ والمساواة بين بين البشر (فقراء أو أغنياء» Ww,‏ أو 
نساء)» والعدل» والرحمة»“'. ويقوم مبدأ العدل والمساواة على وجه 
وأفضل ما يمثل المقاربة المرتكزة على القيم لتفسير الحديث الفقرة الآتية 


.٠٠١ المصدر نفسه» ص‎ (VAY) 
F. A. Qadir, Hadith and Gender Justice-Understanding the Prophetic Traditions (\AY) 
(Fahmina Institute, 2007). 


Ibid., pp. xx-xxi. (IAT) 
Ibid., p. xxxi. (VAL) 


Yo\ 


لعبد القادرء الباحث المعاصر الذي يتبتى فكر المسلمين التقدميين: 


«تواصل التفسيرات المعاصرة لكثير من هذه الأحاديث توليد حالة من 
الظلم واللامساوة في العلاقة بين الرجال والنساء. فضلاً عن أن هذه 
اللامساواة تنتهك المبادئ الجوهرية للقرآن والحديك»“*'. 


أدخل خالد أبو الفضل اثنين من المبادئ المنهجية الجديدة مع فصل 
السنة عن الحديث shee pgs‏ وها وإسكي لوجياء يتعلقان بالرواية 
التاريخية للحديث والتفكير الأخلاقي المتروي عند التعامل مع تفسير 
الحديث. ووفقاً eal‏ يشير المبدأ الأول إلى عملية تحديد المدى الذي يصل 
إليه دور النبي في النقل التاريخي للحديث بطريقة آمنة. وهذا يعتمد على 
44.3 حقيقة أن الحديث ربما نتج عن عدة رواة وعدد من التأثيرات الجماعية يؤثر 
كل منها (وكل منهم) في بنية الحديث ومعناه (وذلك وفقاً لنظرة الدراسات 
الإسلامية التقليدية إلى الحديث التي لا تعده Wye‏ من الكلمات الفعلية 
للنبي» بل عبارة عن عملية جمع وتفسير لكلمات النبي تحتفظ بالمعنى 
الجوهري بواسطة أفراد يروونه). وعند تفسير الرواية» كما يؤكد أبو 
الفضل» يجب أن نضع في المكان الصحيح مبدأ التناسب في العلاقة 
الرابطة بين دور النبي ومعيارية الرواية. وكلما زاد دور النبي في مشروع 
الرواية ارشع تأثيره المعياري› والعكس صحيح. إضافة إلى ذلك cals‏ يطبق 
أبو الفضل آلية تنظيمية أخرى متعلقة بالتأثير المعياري للرواية. ووفقاً لهذه 
القاعدة» يجب أن تكون الروايات «التي تحظى بمضامين أخلاقية أو شرعية 
أو اجشماعية واسعة التطاق بأعلى. مستوى من السلطة المرجعية...: وتتطلب 
أثقل عبء من OAM IASY‏ أخيراًء يقدم BW‏ مفاهيم للتفكير الأخلاقي 
shal‏ والمتروي عند التعامل مع الحديث» كآخر ملجأ منهجي ۰ BLS}‏ إلى 
اعتراض مستند إلى الإيمان على الدليل OM cast‏ اعتماداً على الفهم 
الإجمالي لنظرة القرآن/ السنة إلى العالم وحيويتها/ روحها. 


بدلا من ذلك» ينظر إلى نصوص الحديث عبر وظيفتها في تعزيز 
(YAO)‏ المصدر ry ver)‏ ص AT‏ 


EI-Fadl, Speaking in Gods Name, p. 89. (VAT) 
AY المصدر نفسه» ص‎ (SAY) 


العدل والمصلحة العامة التي تعد من أركان الشريعة ومن الغايات 
التفسيرية النهائية للعملية التفسيرية““'. 

تدخل مقاربة جاسر عودة القائمة على المقاصد لفلسفة الشريعة 
الإسلامية مبادئ إبستمولوجية جديدة إلى قضية حل التعارض/ الاختلاف 
فى الأدلة الفقهيةء التى كثيراً ما تأسست على أدلة متعارضة فى الحديث. 
ويرجع إلى فكرة تعددية الأبعاد» بوصفها مكوناً من مكونات المقاربة 
المقاصدية» لتأسيس منهجه على أرضية تتجاوز المقاربات الثنائية ما قبل 
الحديثة للفقه اعتماداً على الانقسام ما بين «القطع» و«الظن» في الأدلة 
الفقهيةء التي يجدها مسؤولة عن تضييق وإخراج كثير من الأحكام الفقهية 
من السياق وعن نظرتها الجزئية. في هذا الصددء يرى أن المسعى من 
أجل «اليقين» في التفكير الفقهي» بغضّ النظر هل أخذ شكل مضمون 
لغري» أو أضالة تاريخية» أو مضمون منطقي» لا يمكن تحقيقه» ويجب 
التعامل cara‏ نظرياًء lady‏ لطيف مستمر (من الاحتمالات)» Yuu‏ من 
التصنيف الثنائي القائم على القطعي/ الظني. 


من ناحية أخرى» تستوجب تعددية الأبعاد «طيفاً من المستويات بين 
الأضداد الثنائية؛ حيث يزداد الاحتمال بطريقة لاخطية مع عدد الأدلة 
المتوافرة. ويؤكد عودة على المقاربة المستمر لليقين» التي cokes‏ > حين 
تشكل Nese‏ من مقاربة الاجتهاد المقاصدي للشريعة الإسلامية» أن تعرض 
منهجأ أفضل لحل القضايا المتعلقة بالتعارض. يقدّم عودة مثالاً على 
الأحاديث المتعارضة فيما يتعلق بحق حضانة الأولاد للأمهات المطلقات 
اللاتي يتزوجن مرة أخرى» حيث تخسر المرأة هذه الحضانة Lady‏ لبعضهاء 
بينما يشير غيرها إلى إمكانية الاحتفاظ بحضانتها للأولاد حتى بعد الزواج 
مرة أخرى. ويمضي عودة ليقول: إن أغلبية كبيرة من المذاهب الفقهية ما 
قبل الحديثة» اعتماداً على المجموعة الأولى من الروايات» التي عدتها أكثر 
صحة/ قطعاً بسبب حقيقة أنها وجدت في صحيح البخاري ومجموعة ابن 
حنبل» ألغت ببساطة الأخرى وتوصلت إلى نتيجة مفادها أن go‏ حضانة 
الأولاد ينتقل آلياً إلى الأب إذا تزوجت الأم. 


<È 


r 


(SAA)‏ المصدر نفسه. 


وفي معرض حجّته ضد الانقسام الثنائي بين القطع/ الظن بوصفه مبدأ 
Graves‏ في مجال التعارض» يقترح عودة Cas‏ يحترم السياق والمقاصد 
الفقهية في تحقيق أفضل مصلحة للناس بوصفه مفتاح تفسير هذه الروايات. 
Lay‏ يتعلق بذلك يؤكد أن مقاربة المقاصد يمكن أن تملأ فجوة السياقات 
المفقودة فى رواية الحديث» فضلاً عن أن المقاصدء بمعنى نيات النبى» 
يمكن الاستفادة منها في وضع الروايات في ١ OAM Shedd‏ 


ويضيف E‏ تعددية المقاصد FETE‏ و مع 


لتلك التي تخل مراتب مرتفعة» فعند تعارض ا 
و مقصودين يجب ترجيح الأقوى'"'. 


تستخدم مقالة خالد أبو الفضل «هل تعد التاريخانية استراتيجية مجدية 
للإصلاح الفقهي: حالة «لن يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة»"“' ما يسمّيه 
«التاريخانية التأويلية» لتحليل الحديث الموجود في معظم كتب الحديث 
الصحيحة الذي رواه أبو بكرة عن النبي: «لن يفلح قوم ولوا أمرهم 
امرأة». يعتمد مبدأ «التاريخانية التأويلية» UES lay‏ أبو الفضل على مفهوم 
التاريخ بوصفه مصدراً للتفسير النصي ويتألف من عدد من المناهج الفرعية 
المطبّقة على معالجة الحديث عبر تفحص الافتراضات الناظمة للتأويل 
الفقهي الإسلامي التقليدي وافتراضاته المتعلقة بطبيعة اللغة» لا سيّما مبدأ 
«تخصيص العام» (ضرورة عدم تطبيق التعابير العامة إلا بعد العمل بدقة 
على lial‏ احتمال أن الأدلة الظرفية تشير إلى مقصد أكثر تخصيصاً)؛ 
ووضع أنواع الأحاديث» وأطر روايتهاء Galas‏ التفسيرية في السياق؛ 
وتفحص كيف استعمل هذا الحديث في الفقه الأساسي. هناء يؤكد أن من 
الممكن» في حالة هذا الحديث بالذات» عبر استكشاف التاريخ الأدبي» 
والتأويل الفقهى الإسلامي» والفقه الأساسي» إيجاد نسخة أكثر مساواة 
جندرياً للفقه الإسلامي ضمن الأطر التقليدية» والإبستمولوجية» 


Auda, Maqasid al-Shariah, pp. 233 and 257. (VA4) 
۲۲٣-۲۱۳ المصدر نقسه» ص‎ (149) 
<http//:papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id = 1712968 >. (V4) 
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والمنهجية» دون الاعتماد على الحجج الخارجية ودون إثارة مزيد من 
الأسئلة اللاهوتية الخلافية التي يقل احتمال أن تقبلها العقول الإسلامية 
التقليدية“"“'. 

باختصارء يصوغ المسلمون التقدميون رأياً ostie‏ أن المبادئ المذكورة 
ai‏ حين تطبّق على الحديث» كما في حالة القرآن» يفترض أن تشجع 
مبادئ تفسيرية أوسع نطاقاً للوظيفة المرتكزة على القصد لطبيعة الحديث. 
ويكلمات عبد القادر: 

«... في ضوء الطبيعة السياقية جوهرياً للحديث» تبنّى عددٌ من 
الفقهاء فهمأ للحديثِ يستهدي بالقصد الجوهري للنص والمشكلة الأساسية 
التي يتصدّى لها. أما المعنى الموسوم في اللغة الحرفية للنص فلا يعد 


اقا زيجت الا رطق دون as‏ أو SOG‏ 


)147( انظر الهامش رقم 184 أعلاه. 
Qadir, Hadith and Gender Justice, p. 2. Gay)‏ 
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الفصل السابع 


مفهوم «المؤمن» المثالي دينياً 
ومفهوح «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 
برأي المسلمين التقدميين 


لتوليد فهم المسلمين التقدميين on et o nore‏ ومفهوم 
Taps‏ المسلمة» المثالية دينياً. ويستخدم المنهج نفسه الذي تع تينّيه 
سابقاً. 


أولاً: مفهوم المسلمين التقدميين عن «المؤمن» المثالي دينياً 
في القسم الأول من هذا الجزء Stel‏ نصوص القرآن والحديث ذات 
الصلة التي استخدمها المسلمون التقدميون» والأدوات والأساليب التأويلية 


التي شاع تطبيقها على أوسع نطاق فيما يتعلق برأيهم حول المبادئ 
المعيارية الرئيسة والطريقة اللبقة المتبئّاة عند التعامل مع الآخر الديني. 


هناء وفي القسم الآتي أناقشُ بصورة رئيسة أعمال فريد إيزاك ومحمد 
شحروره التي تعد كما ناقشنا في الفصل الأول من هذه الدراسةء الأعمال 
الوحيدة الموجودة التي تربط ربطاً مباشرأ قضية التأويل القرآني مع قضية 
المنزلة الدينية للآخر الديني. 


يفصل إيزاك اعتماداً على «تأويله السياقي للتنوع الديني من أجل 
التحريرا lowe‏ من «المواقف العامة» الواضحة في القرآن التي يجب أخذها 


yov 


بالاعتبار عند محاولة فهم علاقة القرآن مع الآخر الديني. أولاً: عبر توكيد 
أهمية «السياق التاريخي الاجمالي»» يرى إيزاك أن القرآن Se‏ نزعة 
استيعابية دينية عبر «تقديم منظور كلي واستيعابي للخالق الذي يستجيب 
لإخلاص والتزام عباده كلهم:”'“. في هذا السياق» يقدّم فكرة مهمة تأويلياً 

عن التطور التدريجي والسياقي للموقف القرآني تجاه الآخرر الذي 'لتوكيد 
عدم وجود موقف قرآني نهائي أو كلي تجاه المسألة. ثانياً: يشدد إيزاك 
على أهمية مزج القرآن المستمر لقضايا العقيدة مع قضايا العدالة 
الاجتماعية لتقديم الحجّة على أن القرآن يطور the‏ حميمة ومتينة بين 
العقيدة القويمة والممارسة العملية السليمة. ثالثاً: يرى أن القرآن لا يدين 
سوى النزعة الاستبعادية الدينية التي ميزت اليهود والنصارى الذين 
واجههم النبي في الحجاز. رابعاً: استناداً إلى مقاربة موضوعية (معتمدة 
على الموضوع) للقرآن والاستشهاد بعدد كبير من الآيات ذات الصلة التي 
سنقدمها في القسم الثاني من هذا الفصل» يؤكد إيزاك أن القرآن واضح 
في قبوله بالتعددية الدينية والشرعية القانونية للأديان السماوية كلها حين 
«يأخذ بالحسبان الحياة الدينية للطوائف المستقلة التي تتعايش مع 
المسلمين» ويحترم شرائعهاء ومعاييرها الاجتماعية» وممارساتها الدينية» 
ويقبل فكرة أن المؤمنين بهذه الديانات سوف يفوزون بالخلاص والنجاة 
في PGS‏ خامساً: يرى إيزاك أن التصوير القرآني للعلاقة 
المسلمين والآخر الديني يرتكز على «متطلبات اجتماعية ‏ دينية» للأمة 
Aw‏ الأمن والبناء المجتمعي وعلى المدددات الإيمانية أو غيابها. 
سادساً : يستشهد بالآية 4٠‏ من سورة الحج”" | ليؤكد أنه على أساس هذه 
LYI‏ وحدهاء يتكشف قبول القرآن بروحانية الآخر وخلاصه ونجاته 
(بوصف الآخر). 


فضلاً عن ذلك كلهء فإن رؤية إيزاك لما يسميه «المسوؤلية النبوية؛ تجاه 


Esack, Qur'an, Liberation and Pluralism: An Islamic Perspective of Interreligious (\) 
Solidarity against Oppression, (Oxford: Oneworld, 1997), p. 146. 
HVOF زفق المصدر نفسهء ص‎ 
peat الام‎ a At gy; مووا را الله‎ NY WS أخرجُوا يِن دارم عير‎ i (r) 
Of الله مَنْ يَنصّرُهُ‎ brads LS وَمَسَاجِه يُذْكَرُ فِيهًا اسم الله‎ Engng G5 صَوَامِعُ‎ ERGS ينض‎ 
Cusp اله قوي‎ 
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الآخر الديني المنبثقة من الموقف الاستيعابي OT AU‏ محددة على مستويين: 
- بوصفها Los‏ لأهل الكتاب فيما Gla‏ بالتزامهم بترائهم؛ 
Y‏ بوصفها موجهة للبشر cb yee‏ لتقدم هداية القرآن للاعتبار والقبول. 
ويؤكد فى هذا السياق أن: 


«مسؤولية النبي الأساسية هي الدعوة إلى الله. بالنسبة لبعض مكونات 
«الآخر»» تحققت الاستجابة إلى هذه الدعوة على أفضل وجه بالالتزام 
بالإسلام [المجسدا. ومن ثم دعي الآخر kal‏ إلى الدخول mi rs‏ 
بالنسبة لمكونات أخرى انحصرت الدعوة في إسلام [غير a ie ey‏ 
وأهداف ودينامية السياق ‏ المحتوى الكامن خلف كشف تعاليم Brae‏ 
السنةء الآيات القرآنية والأحاديث التي ناقشناها في سياق تفسير السلفية 
التقليدية الجديدة لمفهوم «المؤمن» في الفصل الخامس (وغيره) مشروطة 
sale‏ ومن ثم فهي محددة بزمن الوحي والجماعات التي واجهها النبي 
aes‏ الوحي. بكلمات أخرى» عبر neh‏ تمييز تأويلي بين الجوانب 
الشمولية والمشروطة tsugt‏ للوحي» y‏ تعد نصوص ot‏ 
eee‏ كلية - شمولية في Vln‏ ولا يعتمد المسلمون التقدميون على 
المقاربة السياقية ميزنا لتفسيرهم لها فقط› بل يؤكدون» فيما يتعلق 
بالأحاديث المعادية دينياً للآخر الدينى (انظر الفصل الخامس)» أنها 
تتعارض مع مفهوم السنة المستندة إلى الموقف القرآني الإجمالي (مقاربة 
موضوعية» توثيقية/ كلية) تجاه الآخر الديني إضافة إلى ممارسة النبي» 
التي هي تجسيد لذلك الموقف. وبدورهاء تعد هذه الأحاديث المعادية 
للآخر الديني تعبيرأ عن مواقف جماعات ضمن أمة المسلمين في صدر 
الإسلام". فضلاً عن ذلك» استخدم فصل المسلمين التقدميين المفهومي 
والمنهجي والابستمولوجي للسنة عن الحديث بوصفه أيضاً أداة تأويلية 


)£( المصدر نفسهء ص 1۷۳. 
)0( المصدر نفسهء ص AVE‏ 
)1( المصدر نفسه» ص NOA‏ 
(V)‏ المصدر نفسهء ص VO‏ 


لدحض الطبيعة المعيارية للأحاديث الرجعية التي عرضناها في الفصل 
الخامس. كما يمكن أن نأخذ بالاعتبار أن اللجوء التأويلي إلى الرواية 
التاريخية للحديث والتفكير المتروي والمتأني ونسبية العلاقة الاتصالية 
(انظر الفصل السابق)» كان من أجل تقديم الحجّة ضد الطبيعة المعيارية 
(-التي تضع المعايبر والسوابق الملزمة) لهذه الأحاديث. 

وفضلاً عن ذلك كله» يطور المسلمون التقدميون» عبر AS‏ مقاربة 
بوضوعية ة (مستندة إلى الموضوع)/ كلية للآيات القرآنية الواردة lar‏ 
مفهوماً استيعابياً ل «المؤمن» يشرع الدعاوى الدينية للآخر الدين “. 
وبذلك» يعد المسلمون التقدميون «أخلاقية التعددية؛» ومنها chal‏ 
متأصلة في القرآن ونظرته إلى العالم (-رؤيته العالمية). 

وبالإشارة إلى ما يجب أن يكون عليه الموقف الإسلامي المعياري 
تجاه الآخر الديني» يعد المسلمون التقدميون بعض الآيات المعينة أكثر 
تعبيرأ عن روح وجوهر التعاليم الإجمالية للقرآن والسنة مثل: 

s‏ >¿ إلى س de‏ رَبك ِالْحِكَمَةٍ ھک ail pokes ELSI‏ هي 
أَحْسَّنٌ إن 555 za‏ د بِمَنْ be‏ عَنْ سَبِيلِهِ وَهُوَ A chal‏ 
(Yo foul)‏ 


دولا ُجَادِنُوا TEN Í WES dal‏ ھی ful‏ إلا Sil‏ ظَلَمُوا مِنْهُمْ 
وَقُونُوا آمَنَا ji gill‏ إِلَيْنَا AT eis Xl} shy‏ وَاحِد Crug‏ 7 
مَسْلِمُونَ؛ (العنكبوت: MEV‏ 
Yo -‏ يَنْهَاكُمْ الله عَنْ po os 3 Sas‏ في etl‏ وَلَمْ يُخْرِجُوكُمْ مِنْ 
glands Ass af eS ahs‏ | ِلَيْهِمْ (pdt Cod at G of‏ (الممتحنة: 8). 
ووفقاً لفكر المسلمين التقدميين تضع هذه الآيات المبادئ العامة 
(A)‏ سوف نظهر ذلك بالتفصيل في ما يتعلق بعمل إيزاك في القسم اللاحق من الفصل. 
)4( انظر على سبيل المثال: R. Shah-Kazemin, The Other in the Light of the One: The‏ 
Universality of the Qur‘an and Interfaith Dialogue (Cambridge: The Islamic Texts Society, 2006),‏ 


and A. S. Asani «On Pluralism, Intolerance, and the Qur'an,» The American Scholar 72, no. | 
(Winter 2002). 
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والكلية المؤسسة BLU‏ التي يجب الالتزام بها عند التعامل مع الآخر 
الديني» والموقف الذي يجب اتخاذه canlas‏ في السلم والحرب على حد 
Od‏ وبذلك» يعد منظرو منهج المسلمين التقدميين هذه الآيات مبادئ 
تأويلية رفيعة المرتبة تنسخ نصوص القرآن والحديث الاستبعادية والمعادية 
للآخر الديني التي قدمناها في الفصل الخامس'. 


سوف أركز النقاش الآن على كيفية تحديد مقاربة المسلمين التقدميين 


المثالي دينياً. 
le eles‏ اا SS‏ 


وإعادة تفكير OL Vly eT es‏ والكفرء ل EC‏ 
والولاية» التي تعد حاسمة الأهمية لفهم الموقف القرآني تجاه الآخر 
الديني في ضوء المبادئ الأوسع والأهداف الأعرض المؤسسة لفكرته عن 
«تأويل التعددية الدينية من أجل التحريرا. من هذه المبادئ» كما يؤكد 
إيزاك» أن هذه التعابير «دينامية»» بمعنى أن من الضروري اعتبارها 
(متجسدة في بعض سمات الأفراد في مختلف مراحل Cph‏ 

ومتعددة الأبعاد؛ أي إن لها عدداً من المعاني والدلالات : من الشخصية/ 
الروحية المكثفةء إلى العقدية» والإايديولوجية؛ والاجتماعية ‏ السياسية» 
لكنها كلها متناسجة بطريقة لا تنفصم عراها؛ وامتلكت عدداً من المعاني 
التي تغيرت عبر حقبة من الزمن؛ ومرتبطة ارتباطا lis,‏ بقضايا الأعمال 
الصالحة والسلوك القويم؛ أي a‏ الصائبة السليمة» ويمكن أن 
توجد على مستويات مجردة ومجسدة 


ولتقديم الحجة على ذلك» يرغب إيزاك «بإعادة تحديد» وإعادة 


T. Ramadan, The Western Muslims and the Future of Islam (Oxford: Oxford University (\ °} 

Press, 2004), pp. 203-204, and El-Fadl, Great Theft-Wrestling islam from the Extremists (New York: 

Harper Collins, 2005), pp. 203-219. 

Saeed, Interpreting the Qur 'an-Towards a Contemporary Approach (New York: : قارت‎ (11) 

Routledge, 2006), pp. 149-154. 

Esack, Qur'an, Liberation and Pluralism, p. 115. (OY) 
Of الفصلان‎ 2199-1١١4 المصدر نفسه» ص‎ (AY) 
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اكتشاف» وإعادة استخدام المعاني المصنفة (ضمن فئات أوسع) لهذه 
التعابير» بما فيها تلك التي تبدو أنها تشجع النزعة الاستبعادية الدينية». 
ويرى أن هناك «علاقة خلافية» بين الفهم ما قبل الحديث والفهم المعاصر 
للعلاقة بين القرآن والآخر الديني» وكيفية استخدام ذلك في القرآن“. 


وعبر اللجوء إلى المنهج التفسيري السياقي شمولياً فيما يتعلق بالعلاقة 
الدينامية بين الإسلام/ الإيمان/ الكفرء يلاحظ إيزاك جانباً مهمأ من «عملية 
تصليد للاهوت الإإسلامي؟ حدثت بواسطة تجسيد وتشييء هذه ٠‏ المقاهيم 
وارتباطها بجماعة اجتماعية ‏ دينية وتاريخية محددة. إضافة إلى ذلك» 
يصوغ إيزاك U1,‏ مفاده أن هذا التضييق لحدود الإيمان في العقيدة 
الإسلامية انبثق مع نزعة عقدية تطورت فيما بعد (بأشكال المفاهيم 
المجسدة) لاستبدال مفهوم الإيمان/ المؤمن بمفهوم الإسلام/ المسلم فيما 
وراء طبيعته العقدية» بوصفه تعبيراً مفتاحياً لهُوية الذات. في هذا السياق» 
وعبر الاستناد إلى مقاربة موضوعية (معتمدة على الموضوع) لتحليل النص 
القرآني» يؤكد إيزاك أن هذه العملية تجذرت على الرغم من حقيقة أن 
تعبير/ إيمان/ أكثر مركزية بالنسبة للقرآن ونظرته إلى العالم من/ الإسلام/ 
الذي يعد هامشياً. أت هذه sella‏ كما لاحظنا في معرض مناقشتنا 
ابعل دور في الفقبل الخامس» إلى تضييق الهوية العقدية وحرمان من 
هُم خارج أمة محمد الاجتماعية ‏ الدينية والتاريخية من منزلة «المؤمن». 
فضلاً عن ذلك» وعبر تبني مقاربة موضوعية ونصية ولا للقرآن» يعد 
إيزاك مفاهيم الإيمان» والدين» والإسلام في أشكالها غير المجسدة مفاهيم 

شمولية عالمية عابرة للتاريخ يجب فهمها أساساً ضمن إطار «الاعتقاد 
الشخصي المتجذّر في عمق النفس الداخلية» ولا يمكن ربطها بالدين 
الممأسس'. على سبيل المثال» يعرض Lad‏ يتعلق بمفهوم OV‏ 
ثلاثة معان متميزة» اثنين منها غير مجسدين» تشمل الإسلام القرآني 
للأنبياء السابقين على محمد والإسلام بوصقه خضوعاً شخصيا لإرادة 


ANO المصدر نفسه» ص‎ )١5( 

)10( المصدر نفسه» ص AYAL ۱۲١‏ 

(VD)‏ يستخدم إيزاك الحرف الكبير (1) في بداية كلمة (Islam)‏ للإشارة إلى الشكل المجسدء 
والحرف العادي (islam)‏ للاشارة إلى المفهوم غير المجسد. 


1Y 


اللهء والإسلام المجسد في الأفراد والجماعات التي تتقاسم حيزاً أو مساحة 
ر أو زمناً مشترکاً مع المؤمنين sal Pee‏ (الذين يعرفون 
جوهرياً. وبکلمات ايزا الإيمان «اعتراف شخصى» واستجابة CULE‏ 
لحضور الله في الكون وفي (ees SII‏ متميز بالدينامية والتقلب والوجود 
على مستويات متنوعة (مثل الإيمان «القوي» و«الضعيف»). كما يفهم مفهوم 
الإيمان بوصفه متعدد الأبعاد بطبيعته ويدمج الأبعاد الروحية» والدينية» 
والاجتماعية ‏ الاقتصادية» التي تشكل جميعها YS‏ متكافلاً OM sol y‏ 


وبالاتساق مع تحليل التعابير القرآنية الأخرى التي ناقشناها آنفأ» يعيد 
إيزاك التفكير بمفهومي الكفر/ الشرك بطريقة مشابهة ومرتبطة بقضايا 
العلاقة الحميمة - قرآنياً ‏ بين العقيدة والأيديولوجيا؛ أي بين العقيدة 
القويمة والممارسة السليمة"'؛ وقوتهما الاجتماعية ‏ التاريخية الرابطة» 
والإدراك المسبق للرفض العنيد للاعتراف بوحدانية الله ورسالة النبي. 
ويرى أن التفسيرات ما قبل الحديثة فشلت في إقامة تمييز بين الكفر 
لابوصفه موقفاً فاعلاً APN‏ (أو مجموعة من الأفراد) والهوية الاجتماعية - 
الدينية والهوية الإثنية (غالباً) للجماعةة. ولا ينكر إيزاك البعد العقدي لكنه 
يدعو إلى «تطبيق معاصر لتعبير/ كف ر/ لا مجرد نقل للتصنيفات»””". 


من الأدوات التأويلية الأخرى التى يستخدمها إيزاك من أجل (إعادة) 
تحديد النظرة القرآنية إلى الآخر الديني وبنائها بطريقة استيعابية» التركيز 
على المفهوم القرآني للعلاقة التكافلية بين العقيدة القويمة والممارسة 
السليمة. وعبر صياغة رأي يشير إلى أن rie‏ القرآن الأساسي ينصب على 
الثانية لا الأولى» يعد إيزاك «الممارسة التحريرية٠»‏ حسب تعبيره» الركيزة 
المؤسسة للتعددية القرآنية. واعتمادأ على منهج سياقي وكلي شمولياًء يفسر 


AVY المصدر نقسه» ص‎ (VV) 

.17162-51١١١ المصدر نفسهء ص‎ (VA) 

(19) في هذا السياق/ يشير إيزاك إلى أن القرآن ذاته يصف أحياناً الأفعال المرفوضة التي 
يرتكبها أولنك المنتمون إلى الإسلام أو إلى جماعة المؤمنين زمن النبي بالكفر أو الشرك. ويستشهد 
بالآية ۷ من سورة الزمر: > UG 193K‏ الله 258 عَنْكُمْ ولا يَرْضَى EN oaks)‏ .4 

ATA LATE المصدر نفسه» ص‎ (T+) 


Yu 


النصوص القرآنية التي تتعامل مع مفهوم OMA‏ (مثلاً: الآية ١ه‏ من 
سورة المائدة) لا بوصفه قضية عقدية بل أيديولوجية - سياسية» ويؤكد أنها 
«حين تفهم في سياقاتها التاريخية» تعرض منظوراً مختلفاً اختلافاً جذرياً 
عن ذلك الذي تتوصل aS]‏ القراءة العابرة والخارجة عن السياق»» Yu,‏ 
من منع المسلمين من الدخول في علاقة تضامنية مع الآخر الديني» 

تسهمء وتلهم في الواقع» مسعى المسلمين التقدميين إلى تأويل يستوعب 
الآخر الديني والممارسة التحريري us aS ae‏ بشت 


كما AKL,‏ بالتعريفات المعاصرة والفهم المعاصر للتعبير القرآني 
«أهل OLS‏ بوصفه يشير إلى جماعات دينية معاصرة. وعبر عملية 
شمولية لإدخال التعبير فى السياق» يلاحظ Vol‏ التقييد السياقى للتصنيفات 
القرآنية كلها فيما يتعلق بشروط التعامل مع الآخر الديني» والتغير 
PR‏ في فهم من يشكل مثل هذه الجماعة 2 البعد الأيديولوجي 

. ثانياًء يناقش الافتقار إلى الإجماع بين المفسرين التقليديين على 
تعريف لأهل الكتاب. في سياق الأول يؤكد ما يأتي: 


«تعامل القرآن بالط مع سلوك ومعتقدات أهل الكتاب الذين كانت 
جماعة المسلمين في العهد المبكر على اتصال اجتماعي فِعلىٌ بهم. 
واستخدام التصنيف القرآنى ني لأهل الكتاب بأسلوب معمم للتعريف التبسيطي 
لليهود والنصارى في المجتمع المعاصرء يعني تجنب الحقائق التاريخية 
لمجتمع المدينة إضافة إلى التنوع اللاهوتي بين النصارى واليهود القدماء 
والمعاصرين. ويتطلب تفادي مثل هذه التعميم الظالم فكرة واضحة عن 
مصادر معتقداتهم. فضلاً عن التباينات العديدة» التي تميز مختلف 
الجماعات التي واجهها المسلمون الأوائل)”"". 

فى هذا السياق» ربما نلاحظ Lat‏ رأي نصر حامد أبو زيدء الذي 
يؤكد أن إحدى السمات المميزة للخطاب القرآنى هى التفاوضء أو 
المقاربة الاستيعابية للخطاب» التي تنطبق على أهل الكتاب. By‏ الحقيقة» 


)11( تعنى عادة الصداقة أو الوصاية. 
(YY)‏ المصدر تفسه» ص VOY‏ 
(YY)‏ المصدر نفسه» ص VOY‏ 


يقدم الحجّة على أن الخطاب القرآني لا ينكر النصوص المقدسة لليهود 
والنصارى» بل مجرد فهمهم وتفسيرهم لها. أما المقاربة الاستبعادية 
للخطاب القرآني» كما يؤكد أبو زيدء فلا تنطبق إلا على المشركين“". 


يشابه تمييز محمد شحرور بين الإسلام والإيمان تمييز إيزاك إلى حدٌ 
بعيد» لكنه يشمل عدداً من الملامح الجديدة التي سأركز عليها هنا؛ إذ 
يعد شحرورء اعتماداً على المبدأ اللغوي القائم على عدم ترادف الكلمات 
في «الكتاب» («عدم وجود الترادف في التنزيل الحكيم؟)» والمستمد عبر 
مقاربة موضوعية ‏ كلية لهء والمبدأ الفلسفي المرتكز على ارتقاء الفكر 
الديني» أن الشرطين المسبقين الوحيدين للانتماء إلى جماعة الناس الذين 
يشير إليهم الكتاب باسم المسلمين (أي الذين يمتلكون خاصية (PAYI‏ 
ومن ثم ينالون الخلااص في الآخرة» هما الإيمان بالله واليوم o> Vi‏ 
والعمل الصالح. لكن «المؤمنين» هم الذين يملكون إيماناً دينياً محدداً 
(يسميهم «المسلمين المؤمنين»)ء إضافةً إلى أخلاقيات مختارة ومتفردة 
ومرتكزة على هذا الإيمان (يسميهم المسلمين المسلّمين)» الذي يعود أصله 
إلى النبي. فضلاً عن ذلك» يرى شحرورء اعتماداً على مقاربة موضوعية - 
كلية للوحيء أن الإسلام هو تمظهر للحنيفية» أو الدين والأخلاق الكونية 
المتزامنة مع الفطرة الطبيعية لا للبشر وحدهم» بل الكون برمّته. أما 
العلاقة بين OLY‏ والإيمان فيوجزها شحرور بأنها تملك السمات الآتية: 
الإسلام يسبق الإيمان دائماً؛ ويعنيان إيمانين مختلفين (في التنزيل)؛ ينال 
الأجر المسلمون والمؤمنون على حد سواء؛ الإيمان يرتبط دائماً بعلاقة مع 
رسول معين؛ الإيمان نوع محدد من التقوى. ويمضي ليؤكد أن ما فهم 
تقليدياً ol‏ أركان الإسلام مثل شهادة أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول 
اللهء وإقام الصلاةء وإيتاء الزكاة» وحج البيت» إضافة إلى المبادئ 
القرآنية حول الشورى والقتال في سبيل الله هي في الحقيقة أركان الإيمان. 


مجال ols Yl‏ والثاني في مجال الإسلام. وبيتما jaw‏ الثاني شروط الحد 


Abu Zayd, Rethinking the Qur'an -Towards a Humanistic Hermeneutic (Utrecht: (¥ €) 
Humanities University Press, 2004). 
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الأدنى للاسلام» يرفض الأول الاعتقاد OL‏ تكون نبوة محمد في الكتاب 
من أصل إلهي. ثم يمضي ليذكر أنه يجب أن تعبر عن كفر الكافر آراء 
علنية ومتعمدة ومنطوقة صراحة يعارض فيها الكفرة بكراهية واحداً من 
نوعي الإيمان. 


واعتماداً على ما سبق» يستنتج شحرور أن من الممكن أن نعد بعض 
المسلمين» لكن ليس كلهمء مؤمنين» والمهم أن النجاة محصورة في أمة 


Ls SN  ةيعامتجالا محمد‎ 


سوف نتناول بعض الأمثلة التي يستخدمها المسلمون التقدميون» 
اعتماداً على نموذجهم التفسيري» لاعتبار التعددية الدينية النموذج 
(البراديم) المعياري لتعاليم القرآن والسنة'"©: 


«لا إِكْرَاة في الدّينٍ قد St Ses‏ مِنْ obs s Kees]‏ 
وَيُؤْيِنْ بالل a‏ اسْتَمْسَك بِالْعُرْوَة ق الْونْقَى لا انفِصَامَ لَهَا Ceol foro UNG‏ 
(البقرة: AYO‏ 

لوان گان كَبْرَ wile‏ إِعْرَاضْهُمْ ORTSA bÉ‏ أن 5 em fla‏ 
َو و Lake‏ في mets Pitt‏ ارت لدي علي لون قَلا 
تَكُوئَنَ be‏ الْجَامِلِينَ» (الأنعام: o‏ 


Was Salt tsi AS) gsis‏ لِمَا بَيْنَّ يَدَيْهِ من : west‏ وَمُهَيْمِنا 
pats pS als‏ ما ii ih‏ ولا تع dee Gaud aA‏ يِن الْحَقَّ يكل 
pis Clas‏ شِرْعَة hy i‏ وَلَوْ a‏ الله َجَعَلَكُمْ i‏ وَاحِدهَ وَلَكِنْ KEI‏ 
a 00‏ فَاسْتَبِقُوا الْخَيْرَاتِ إِلَى At‏ مَرْجِعُكُمْ SES age‏ ما obs‏ 
تَخْتَلِفونَ» (المائدة: CEN‏ 


جل شاء رَبك لآمَنَ مَنْ في 250 كلم CSG ened‏ 0,55 النّاسَ 
حَنَى يَكُونُوا مُؤْمِنِينَ4 (يونس: AAA‏ 


M. Shahrur, The Qur'an, Morality and Critical Reason: The Essential Muhammad (Y0) 
Shahrur, trans. A. Christman (Leiden: E. J. Brill, 2009), pp. 21-71. 


Miraly, The Ethic of Pluralism in the Qur'an and the Prophets Medina قلللارت:‎ (YY 
(Montreal: McGill University Press, 2006). 


YU 


S وَلَوْلا‎ d g 5 يَقُونُوا‎ IW HS á eagle oe ig ol Silly 
Lets وَصَّلَوَاتٌ‎ oe ply يعض لَهُدْمَتْ‎ aa. بي‎ HAN الله الاس“ سن‎ 
(ks : (الحج‎ Cass Sp الله‎ Sy Syed مَنْ‎ Dh bai ام الله كيرا‎ 


إن الَّذِينَ آمَنُوا وَالَذِينَ هَادُوا وَالنَصَارَى وَالصَابِئِينَ مَنْ آمَنَّ Ate‏ 
pts‏ الآخِر وَعَمِلَ صَالِحاً east pal‏ عِنْد agi‏ ولا حَوْفٌ عَلَيْهِمْ وَلا هُمْ 
ASE‏ (البقرة: CW‏ 

oA مَادُوا وَالصَابِتُونَ وَالتّصَارَى من‎ Sacks آمَنُوا‎ Sul o> 
5555 AVS عَلَيْهِمْ‎ 33s صَالِحاً قلا‎ fets oul sails 4 sb 
44 (المائدة:‎ 

Iyá iadi roy Spl o>‏ وَالصّابئِينَ epy‏ وَالمَجُوسَ وَالَّذِينَ 

bl 1 S32‏ الله ve pape crag Jai‏ م الْقِيَامَةٍ bf i‏ الله عَلَى sees js‏ شهيد4 
AAV ack‏ 


الحديث : 
iy‏ ما أدري وأنا رسول الله ما يفعل Ay‏ 


- «مثلي ومثل الأنبياء كمثل رجل بنى داراً فأتمها وأكملها إلا موضع 
cad‏ فجعل الناس يدخلونها ويتعجبون منها» ويقولون: لولا موضع اللبنة» 
قال رسول الله 2B)‏ فأنا موضع اللبنةء جئت فختمت الأنبياء. 


على سبيل المثال» يؤكد الباحث السوري المعاصر محمد حبش » 
اعتماداً على مقاربة موضوعية - US‏ لأدلة القرآن والسنة الواردة CMT‏ 
أن التنزيل الحكيم أتى ليؤكد لا ليبطل النبوة السابقة وأنه يمكن لغير 
المسلمين الخلاص في الآخرة عبر أديانههم”*". 


واستناداً إلى المبادئ التأويلية التي عرضناها في الفصل السابقء ينظر 
re‏ : «احتكار الخلاص»٠‏ تشرين الأسبوعي TY)‏ کانون الثاني/ يناير »)5٠٠١‏ 


نحو التسهيل الأيديولوجي للحوار بين الأديان»» تشر ين الأسبوعي tv)‏ أيار/ مايو ۲۰۰۱). 


W. W. baker, More in : لكتاب بيكر. انظر‎ GA مقدمة كتبها حبش فى الترجمة‎ (YA) 
Common then you Think, trans. M. Abu al-Sharaf (Damascus, 2002), pp. 7-34. 


YW 


إلى OLY‏ القرآنية الواردة Lal‏ بوصفها مهيمنة تأويلياً على أيّ دليل آخر 
من القرآن أو السنة» وتشكل الركيزة المؤسسة للمنظور الإسلامي لقضية 
الإيمان» كما تستحضر لتقديم الحجّة على أن «ضرورة التنوع؛ مقصودة من 
الحق تعالى باعتبارها علامة دالة على حكمته وإرادته. فضلاً عن ذلك 
يؤيد المسلمون التقدميون الرأي oe‏ إن المحكم النهائي في al‏ 
الإيمان/ الكفر UL‏ ليس البشرء كما تشير LY‏ ۷ من سورة الحج. في 
هذا السياق» يكتب أبو الفضل قائلاً إن المد 9© يؤكدون أن القرآن 1 
يكتفي بالمصادقة على مبدأ egal‏ بل يواجه البشر Lal‏ بتحد صعب» 
زهو أن يتعارفوا. في الإطار القرآني» لا يعد التنوع آفة أو شراً. التنوع جرع 
من هدف الخلقء وإعادة توكيد على الغنى الإلهي. والهدف الإلهي 
الل في الععارف نال قرفن على المعاسية .واب التعارن 
والعمل باتجاه أهداف محددة مع المسلمين وغير المسلمين على حا سواه 
وإضافة إلى واجب التسامح» يلزم القرآن الناس بالعمل معا في المسعى 
نحو الخير والتعاون على البر OG sadly‏ 


وفي خاتمة نقاشه حول المقاربة القرانية للآخر الديني» يؤكد إيزاك 
على نحو مشابه» انطلاقاً من فكرة أولوية الاستيعاب على الاستبعادء أن 
القرآن يعترف بالآخر الديني على أساس بعض المبادئ المعينة مثل النضال 
في سبيل العدالة» والسلوك القويم» والتنافس على عمل الخيرء وليس 
على أساس قبوله بالإسلام المجسد ونبوة محمد”'". 


ومن cot‏ يؤيد المسلمون التقدميون الرأي القائل إن التعددية الدينية 
مشيئة إلهية وتحتل مركزأ محورياً في الرقية القرانية a‏ ولا تستشلي 
GI‏ طائفة بشرية من الخلاص في Os SM‏ . ومن ثم وخلافاً فا 
التقليدية الجديدة» يشيد المسلمون التقدميون مفهوماً عن «المؤمن» يشمل 


)14( «المسلمون التقدميون» حسب اصطلاحنا هنا. للاطلاع عل تعريف للمعتدلين» انظر: El-‏ 
Fadl, Great Theft, 16-25.‏ 

) ۰ وفقاً للآية 44 من سورة, ة المائدة. انظر أيضاً: > 155055 عَلَى لير 55285 ولا 
تَعَاوَنُوا عَلَى ey‏ وَالْعُدْوَانِ “ug ai áp au FEF‏ د الْعِقَاب» (المائدة: ۲)؛ انظر أيضاً: El-Fadl,‏ 
The Great Theft, pp. 207-208.‏ 

Esack, Qur'an, Liberation and Pluralism, p. 174. (1) 
Miraly, The Ethic of Pluralism, p. 37. قارن:‎ (TY) 
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إيمان من ليسوا eja‏ من الطائفة الاجتماعية ‏ الدينية والتاريخية لأتباع 
الرسول (=الأمة). 


كيف استخدمت سمات منهج المسلمين التقدميين من أجل تطوير 
نسختهم عن مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً؟ 


ثانياً: مفهوم المسلمين التقدميين عن 
«المرأة المسلمة» المثالية دينياً 


١‏ نظرة المسلمين التقدميين إلى طبيعة الجنسانية الأنثوية 

تؤكد نظرة المسلمين التقدميين أن مفهوم السلفية التقليدية الجديدة 
حول الوضع الجندري للمرأة ودورها في المجتمعء بما في ذلك الجنسانية 
الأنثوية» مشروط ومحدد اجتماعياً وثقافياً""". ومن ثمٌّء فهم يرفضون 
النظرة التقليدية إلى الجنسانية الأنثوية الفاعلة ومفهوم جسد المرأة بوصفه 
مفسداً أخلاقياً كما ناقشنا في الفصل الرابع.» كما يرون أن ربط السلفية 
التقليدية الجديدة المفهومي للمرأة بالتوضى الاجتماعية oa)‏ مين 
على افتراضات مغلوطة فيما يتعلق بطبيعة الجنسانية الأنثوية (والذكرية 
ضمناً). أما الأدلة المستمدة من الأحاديث المبغضة للنساء التي عرضناها 
في الفصل الرابعء وتعتمد عليها هذه النظرة للجندر والجنسانيةء فتعدٌ 
جوهريا بقايا من الطبيعة البطركية لمجتمعات التفسير في الماضي» حيث 
يردد المسلمون التقدميون رأي بيلامي القائل إن «الأخلاق الجنسية في 
الإسلام صنعها الرجال»“". في هذا السياقء يلاحظ أشرف ما يأتي: 

«أكد المسلمون التقدميون منذ عهد بعيد أن التفسير البطركي والتطبيق 
البطركي للقرآن وليس الدين هما السبب في قمع المرأة»””*". 

تقدم بارلاس مناقشة مفصلة لقضية طبيعة الجنسانية الأنثوية والجندر 


Z. Mir-Hosseini, «The Construction of Gender in Islamic Legal Thought and (YY) 
Strategies for Reform,» Hawwa, vol. 1, no. ! (2003), pp. 1-29. 


Adnan, Women and the glorious Qur'an: An Analytical Study of Women Related Verses (Y£) 
(Goettingen: Sura Al-Nisa’a, 2004), p. vi. 


Ashraf, Islam and Gender Justice, p. 25. (To) 
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وفقاً لمنهاج المسلمين التقدميين. وباستخدام مصفوفة كاملة من الأدوات 
المنهجية للمسلمين التقدميين التى عرضناها LET‏ لاسيما المقاربة السياقية 
والموضوعية - الكلية لتفسير القرآن والسنة» والمقاربة المرتكزة على القيم 
الأخلاقية ‏ الدينية للتفسير القرآنى بوصفها أقوى الأدوات التأويلية» تؤكد 
بارلاس أن القرآن لا يكتفي بمنح البشر طبيعة ثابتة» بل يرى أن الذكور 
والإناث يمتلكون طبائع جنسية متماثلة في الجوهر (الروم: EYA‏ النور: 51). 
وهي تسلط الضوء ء على التوكيد القرآني على المساواة الأخلاقية أمام الله 
te)‏ الأحزاب: (Yo‏ لتقدم الحجة على أن القرآن: 


«لا يفرق في الممارسات العملية الأخلاقية والاجتماعية بين الرجال 
والنساء» ويخضعها للمعايير ذاتهاء ویحکم عليها على أساس هذه المعايير 
نفسها... ولا نتسب تمطأ (ade‏ من الهوية الجنسية› أو الدافع. أو 
الميول الفطرية لأنماط معينة من السلوك إلى GI‏ من الجنسين... أو لا 
يدعم فكرة الطبيعة الأنثوية الفاسدة جنسياً أو المستكينة (السلبية): أو 
الجنسانية الذكرية المنحرفة أو الفاسدة بأشكال OMG state‏ 


كما تؤكد أن اهتمام القرآن بالحشمة يعتمد على نظرة إلى الجسدء 
PEEN‏ أو الأنثوي› بوصفه مثيراً للشهوة أو يمتلك سمات جنسية» لا 
على الأعضاء الجنسية للجسد الأنثوي bou‏ ذاته كما جرت مفهمته في 
التيار الرئيس للدراسات الإسلامية التقليدية ما قبل الحديغة"". 
وباستخدام المنهج ذاته الذي قدمنا لمحة عنه في هذا الجزء. تؤ 
بارلاس أن القرآن لا Gp‏ الرجال أو النساء بتعابير مطلقة nee‏ 
باستثناء الإقرار بالسمات الجنسية المتميزة لجسد المرأة وجسد الرجل. 
وتختتم بالتوكيد على أن «القرآن ذاته» مهما تنوعت أفكار المسلمين عن 
المرأة وجسدها وعن الجنس والتمايز الجنسى» لا يشير إلى أن الجنس 
أو القوارق: السنسية تعد alta‏ هة eee‏ أو الأدوار 
الجندرية» أو عدم المساواة»*". 


Barlas, Believing Women, p. 143. (۳7) 
۱١١ NON ص‎ candi المصدر‎ (YY) 
Adnan, Women and the glorious Qur'an, p. vi. قارن:‎ 2١55 المصدر نفسه» ص‎ (TA) 
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Y‏ - نظرة المسلمين التقدميين إلى موقع «المرأة المسلمة» في 
المجتمع الأوسع/ المجال العام لا Lew‏ غرض ووظيفة الحجاب» 
وعزل cil yall‏ والفصل الجندري 

يفسّر المسلمون التقدميون الأدلة المستمدة من القرآن والسنة التي 
ااا مارات الف Get al‏ لير SOV AN alta‏ 
السنة وتبرير ممارسات الحجاب» cS ply‏ والفصل الجندري (بين 
الجنسين)» بطريقة مختلفة اختلافاً Lage‏ وهم يفعلون ذلك عبر اللجوء إلى 
أدوات منهجية مثل وضع البعد التشريعي للمصادر المعيارية في السياق 
بأسلوب شامل؛ والتفضيل التأويلي للموضوعانية الأخلاقية على التعبير 
الففين عن إرادة الك والمقاربة الموضوعية - التوكيقية للدليل peat‏ 
والمقاربة المرتكزة على المقاصد والقيم الأخلاقية ‏ الدينية لتفسير تعاليم 
القرآن والسنة (انظر الأقسام السابقة من هذا الفصل). 


أ العورة والحجاب 


تقدم بارلاس مثالاً معبراً عن استخدام عدد من هذه الأدوات التفسيرية 
فيما يتعلق بقضية الحجاب التي تميز منهج المسلمين التقدميين» وذلك 
فيما يتصل بالآية القرآنية المتعلقة بزي المرأة (الأحزاب: 04 .)٠١‏ 

وبعد أن تأخذ بالاعتبار «مناسبة هذه GV‏ المحددة» dol)‏ جوانب 
مبدأ وضع الآيات في السياق)» وبغض النظر عن التوكيد على أن هذه 
الآيات تنتمي إلى الخاص لا العام بالطبيعة (باستخدام المبدأ القائم على 
التمييز بين المطلق والمشروط في القرآن)ء تجد أن من الضروري رؤية 
هذه الآية في سياق آية أخرى (النور: PC - 7٠‏ فضلاً عن ذلك» 
تذكر أن فرض «ممارسة أخلاقية على الفرده يتعارض مع الموقف القرآني 
الأوسع (وبذلك تستخدم مبادئ المقاربة الموضوعية ‏ الكلية إضافة إلى 
المنهج الأخلاقي - الموضوعي)؛ وتمضي لتضع EW‏ في السياق عبر القول 
إن الجلباب يخدم غرض التعرف على النساء/ حمايتهن «... ذَلِكَ أَدْنَى A‏ 
sú eye‏ 53533 € من الموقف الذهني الجاهلي الذي بقي سائداً بين 


)4( انظر الفقرة اللاحقة. 


Yv\ 


المنافقين الذين في قلوبهم مرض وفقأ للتعبير القرآني. توسع بارلاس هذا 
الخط من التفكير بالقول: 


«يربط القرآن فرض الجلباب بوضوح لا لبس فيه بمجتمع يملك الإماء 
حيث الانتهاكات الجنسية التي يرتكبها غير المسلمين هي المعيار» وغرضه 
فين المي clea geld LW gar‏ الحرائر هى tle‏ حيت افدرضن 
الجاهليون أنهن من غير المؤمنات ومن ثم يمثلن هدفاً مشروعاً. وهكذاء 
لا يشير الحجاب بدلالته إلى عدم إتاحة النساء جنسيأً إلا في مجتمع 
جاهلي يملك العبيد» وفي هذه الحالة فقط إذا كان الجاهليون راغبين في 
التشبث بمثل هذا EU jai‏ 


وتؤكد بارلاس Lad‏ أن التفسيرات «المحافظة» لا تفشل في التمييز 
بين الطبيعة الخاصة للآيتين 04 ٠٠‏ من سورة الأحزاب وبين الطبيعة 
العامة للآيتين ”١ Vs‏ من سورة النور فقط› بل تعتمد على تعميم غير 
مبرر وانتزاع آيتي سورة الأحزاب من السياق التاريخي» إضافة إلى 


«تخريب القصد والغرض المعلنين بكل وضوح»'“. 


>٠0 49 يردد خالد أبو الفضل في تحليله للآيتين‎ calio نحو‎ dey 
من سورة الأحزاب» بعد مسح آراء الفقهاء المسلمين في الحقبة المبكرة‎ 
حول تفسيرات هاتين الآيتين» صدى أفكار بارلاس» ويشير إلى الوظيفة‎ 
الجوهرية للحجاب بوصفه علامة فارقة تميز بين الحرائر والإماء. إضافةٌ‎ 
وضع الآيات في السياق الشامل‎ ET يلجأ إلى ما دعوته‎ cals إلى ذلك‎ 
لبيئة الوحي القرآني والمعايير المقبولة اجتماعياً وثقافياً التي سادت في‎ 
المجتمع المعاصرء ليؤكد أن الإماء وفقاً لهؤلاء الفقهاء الأوائل» لم يكن‎ 
مطلوباً منهن مثلاً تغطية الشعر والعنق والذراعين» بل حتى الصدر وفقاً‎ 
لبعضهم» ومن ثم طبقت عليهن متطلبات مختلفة للعورة عن تلك المطبقة‎ 
على الحرائر» حيث شملت وفقاً لغالبية الفقهاء الجسم كلهء باستثناء‎ 
بالقول إن الجلباب يجسّد دعوة‎ pee الكفين والوجه والقدمين. ولذلك»‎ 


Barlas, Believing Women, 56; cf Sayed, «Shifting Fortunes: Women and Hadith (2+) 
Transmission in Islamic History,» (Ph D. thesis, Princeton University, 2005), pp. 103-121. 


() المصدر نقسه» ص 0O‏ 
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إلى الحشمة ويتطلب ستر الرجلين أو الصدر (لكن ليس الشعر). واعتماداً 
على هذا التمييز» كما يؤكدء فإن المعايير الاجتماعية هي التي أملت 


معايير العورة. 


ويسأل فى هذا السياق عن الركيزة المؤسسة لهذا التمييزء وهل “et‏ 
شعر الآمة أو ذراعاها أو ضدرها أقل قدوة على الغراية مقارتة بالخرة. لا 
يمكن أن تكون الإجابة بالإيجاب: أعضاء جسد الأمة ليست P‏ إغراء من 
نظائرها في جسد الحرة. ويرى أن الإجابة تعتمد غالبا على المعايير 
الاجتماعية؛ إذ لم تعد المعايير الاجتماعية السائدة في ذلك العصر كشف 
الشعر ممارسة تفتقد الحشمةء بينما عدت من العار ألا تلبس الحرة 
الجلباب الذي يغطي جسدها وربما جزءاً من شعرها"“. 


ونتيجة لوضع الآيتين 04 - ٠١‏ من سورة الأحزاب في السياق 
الشامل» > يستخلص خالد أبو الفضل وبارلاس منهما مبدأ عامأ يقوم على 
الدعوة إلى الحشمة ومبدأ السلوك الآمن السليم. ومن ثمّء OP‏ دراستهما 
تجسّد منهجاً موضوعياً ومؤسسأ على ركيزة أخلاقية - دينية. 


يجسّد تحليل خالد أبو الفضل ومحمد شحرور للآيتين 3١-٠‏ من 
سورة النور مثالا آخر على المقاربة متعددة الجوانب لتفسير مؤسس على 
وضع الآيات في السياق الشامل» ومنهج يرتكز على الأهداف أو “pail‏ 
وانطلاقاً من تحليل يعتمد على أصل الألفاظ وتاريخها وفقه اللغة التاريخى 
لجملة «وَلْيَضْرِبْنَ ip ie‏ عَلَى est‏ يؤكد أبو الفضل أن هذه الآية 
تدعو النساء إلى ستر منطقة الصدر (الجيوب) بواسطة الخمار. ويؤكد أن 
السبب المحتمل وراء ذلك تمثله حقيقة أن النساء في الجاهلية لبسن الخمار 
على العنق وألقينه إلى الخلف. ما ترك الرأس والصدر مكشوفين» وأن 
هذه الآية تطلب أن تستر قطعة القماش التي تغطي عادة الرأس أو العنق 
الصدر أو تنزل حتى تلامس الثياب. كما يشير إلى أن التعليقات القرآنية 
كثيراً ما ذكرت أن نساء مكة والمدينة اعتدن كشف JS‏ أو معظم الصدرء 


El-Fadl, Conference of the Books-The Search for Beauty in Islam (Lanham, MD: (4Y) 
University of America Press, 2001), p. 239; 


Shahrur, The Qur ‘an, pp. 303-304. قارن:‎ 
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حتى Oly‏ لبسن الحجاب» وأن هذه الآية ربما تدعوهن إلى ستر صدورهن. 
ويؤكّد Lad‏ أن الآية المعنية تفترض ستر الشعر على ما يبدو مع أنها لا 
تطالب صراحة بذلك. فضلاً عن أنه يضمن تحليلاته أجزاة أخرى من الآية 
مثل جملة ر ما ظَهّرَ مِنْهَاكء ويؤكد أن الغرض من هذه العبارة القرآنية 
السماح باستيعاب عادات وتقاليد ومعايير اجتماعية متنوعة ربما تحوي 
أفكاراً مختلفة عن الآداب الاجتماعية والحشمة التى تقرها مبادئ الفقه 
الإسلامي تحت عنوان «العرف/ العادة». ويشمل استقصاؤه لهذه LYI‏ ميلاً 
إلى التفسير المرتكز على الأهداف» يجب وفقاً له موازنة المبدا الفقهى 
المتمثل فى إزالة المشقة إزاء متطلبات الحشمةء وأن ما يكون المشقة 
ينبغي أن تحدده النساء لا OM Ube‏ أما محمد شحرور فيستخدم منهجه 
اللغوي الجديد (الكلمات المفتاحية مثل حجاب» جيوب» ciuj‏ زوج» 
بعل» الرجال؛ النساء)» ونظرية الحدود مع الوضع الشامل UU‏ في 
السياق» ومنهجأ موضوعياً - Us‏ ومرتكزاً على القيم» لتقديم الحجة على 
أن لباس المرأة (والرجل) مشروط ثقافياً بالأساس وليس قضية حرام 
وحلال» ومن ثم Ya‏ تحتاج النساء إلى ارتداء الحجاب أمام الرجال من غير 
المحا EPa‏ 


فيما يتعلق بالحديث المستخدم لتبرير الطبيعة المعيارية لحجاب 
المرأةء لا يكتفي أبو الفضل بأن يشيرء اعتماداً على تحليلات نسخ 
الحديث كلها (مقاربة موضوعية ‏ كلية) إلى صحة الحديث المشكوك بها 
حتى وفقأ لمعايير نقد الحديث التقليدي فقطء بل إلى وجود أدلة أخرى 
مستمدة من الحديث تدل على أن نساء المدينة استجبن للآيات القرآنية 
المتعلقة بالحجاب عبر ستر الصدر لا الشعر أو EP ee‏ وبالطبع» يمكن 
Lal‏ في هذه الحالة تطبيق مفهوم المسلمين التقدميين عن الحديث 
المستقل عن السنة وأساليب علوم الحديث ما بعد التقليدية (انظر الفصل 
السابق) للتو كيد على أن lol‏ ا رو القرآن ‏ السنة 


El-Fadl, Conference of the Books, pp. 294-296. (Y) 
Shahrur, The Qur'an, pp. 304-328. (££) 
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ب — الفصل الجندري وعزل المرأة 

استخدم المنظرون من المسلمين التقدميين مصفوفة مشابهة من 
الأدوات التأويلية المتعلقة بالحجاب ليضعوا موضع المساءلة صحة الرأي 
القائل بضرورة ممارسة الفصل الجندري وشرعيتها وعزل المرأة عن 
المجال العام. وهذه تشمل الوضع الشامل للأدلة في السياق» والتفريق بين 
الحديث والسنة» والأفضلية التأويلية للتأويل الأخلاقي ب الديتي المرتكز 

على القيم للقرآن والسنة. 


على سبيل المثالء IS Cha‏ وضوح في تحليل المسلمين التقدميين 
للآية oF‏ من سورة الأحزاب منهجهم القائم على الوضع الشامل للأدلة 
في السياق والتمييز بين المطلق والمشروط/ المحدد في الأحكام القرآنيةء 
وهي ay‏ التي استخدمها أتباع السلفية التقليدية الجديدة للترويج للطبيعة 
المعيارية للفصل الجندري. lay,‏ لفكر المسلمين التقدميين» لا تعد هذه 
الآية خاصة ومحددة بأزواج النبي فقط» بل هي نتيجة لحادثة معينة كما 
يتبين من أسباب النزول ويجب عدم تطبيقها بصورة شاملة"“. فضلاً عن 
ذلك وبالاعتماد مرة أخرى على المبادئ ا الرئيسة والقائمة على 
الوضع الشامل للأدلة في السياق والمقاربة الموضوعية - الكلية للتفسيرء 
يشير المسلمون التقدميون» فيما يتعلق بالفصل الجندري والموقف تجاه 
المرأة في المجال العام إلى حقيقة naa‏ مفادها أن النساءء في 
المرحلة المدنية المبكرة حين كان النبي he‏ هارشة دور Lebas‏ 
فاعلاً. كما تشهد على ذلك طائفة كبيرة من الأحاديث» وعلى أساس 
الدليل التاريخى لسيرة النبي. ويشير المسلمون التقدميون إلى عدد من 
الممارسات الاجتماعية المنتشرة على نطاق واسع التي شاركت فيها 
النساء. على سبيل cS‏ حضور النساء في المساجد؛ واعتبار صلاة 
الرجال الذين يأتون متأخرين إلى المسجد ويصلون خلف النساء 
صحيحة t‏ وعدم وجود ple‏ مادي في مسجد النبي يفصل بين النساء 
والرجال» والأهم الدليل الذي يشير إلى توكيد الفقهاء المسلمين الأوائل 


The Veil and the Male : الكامن خلف هذه الاي انظر‎ GLAU للاطلاع على تحليل كامل‎ (£1) 
Elite-A Feminist Interpretation of Women’s Rights in Islam (Cambridge, MA: Perseus Books, 
1991). 
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على أن الحاجز Gall‏ بين الرجال والنساء يفسد صلاة MLS‏ 


أحاديث الآحاد التي استخدمها أتباع السلفية التقليدية الجديدة لتقديم 
الخجة غلى الطبيعة الشغيارية للفصل الجندري (انظر الفصل الرابع) nae‏ 
المسلمون التقدميون بطريقة مختلفة في سياق أدلة تاريخية أكثر منهجية 
وتوكيداً (المقاربة الموضوعية ‏ الكلية)» وعبر جعل الممارسة مناقضة 
للممارسة الراسخة في عصر النبي (التمييز بين السنة والحديث)*“. 
وبذلك» لا تعد هذه الأحاديث متوافقة مع تعاليم السنةء بل تعبر عن السياق 
البطر كي الاجتماعي ‏ الثقافي الذي تطور ضمنه الفكر الفقهي الإسلامي» ثم 
أصبح شريعة دينية مقدسة. إضافةً إلى ذلك» يرى المسلمون التقدميون أن 
مؤسسة الفصل الجندري ممارسة أدخلت في العصور اللاحقة ولم تترسخ 
جوهرياً إلا في عصر الخلافة العباسية“. 


واعتماداً على السمات والجوانب المذكورة UT‏ لمنهج المسلمين 
التقدميين» لا تعد ممارسات عزل المرأة» والفصل الجندري» والحجاب 
أجزاء معيارية من مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً. 


m Y‏ نظرة المسلمين التقدميين إلى الحقوق الزوجية وواجبات الزواج 
وغرضه 

يرفض المسلمون التقدميون عدداً من الافتراضات التي تسترشد بها 
نظرة السلفية التقليدية الجديدة المتعلقة بطبيعة المساواة الجندرية» لا سيّما 
في سياق الزواج وغرضه. ومثلما ناقشنا في الفصل الرابع. صورت 
الدراسات الإسلامية التقليدية المرأة» عبر تطوير نظرية للطبيعة العدوانية 
والمفسدة اجتماعياً وأخلاقياً للجنسانية الأنثوية» بوصفها LES‏ جنسياً في 


El-Fadl, Speaking in Gods Name- Islamic Law, Authority and Women (Oxford: (tv) 
Oneworld, 2003), p. 242; Shahrur, The Qur'an, pp. 304-328. 

Dutton, The : للاطلاع على مزيد من التفاصيل حول السنة المرتكزة على الأعمال؛ انظر‎ (EA) 
Origins of Islamic Law-The Qur'an, the Muwatta and Madinian ‘Amal (New York: Routledge, 
2002); ‘Abd Allah, «Malik’s Concept of ‘Amal in the Light of Maliki Legal Theory,» (Ph D. 
Thesis, University of Chicago, 1978); Guraya, «The Concept of Sunna in Muwatta of Malik b. 
Anas’ (unpublished PhD thesis, McGill University, 1969). 


Mernissi, The Veil and the Male Elite, chaps. 8 and 10. (£4) 
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الجوهن وليس لجتماعياء coy‏ المسلموة التقدميون أن هذه النظرة CAAT‏ 
اعتماداً على حقيقة أن اللامساواة الجندرية أخذت من الناحية الاجتماعية 
والثقافية بوصفها أمراً lan‏ وقضية مبدأء ومن طبيعة OP LEY‏ كما 
يؤكدون أن هذه الآراء ارتكزت على افتراض مسبق بأن الطبيعة البيولوجية 
للمرأة تقرر مصيرهاء وعلى نظرية منفصلة كلية حول الأدوار OM todd‏ 
ويشدّد المنظرون من المسلمين التقدميين على أن حقوق المرأة لم تناقش 
إلا في سياق عقد الزواج» المرتبط بعقد شراء الجواري أو عقد «البيع» 
الذي يتم فيه - جوهرياً - التنازل عن حقوق المرأة الجنسية والإنجابية 
مقابل إعالتها. وعلى نحو مشابه» عدت جنسانية المرأة OP UL‏ وبذلك» 
يعتقد المسلمون التقدميون أن هذه الحالة تصوغ جوهرياً الأسئلة المتعلقة 
بحقوق الزوجة في جسدها/ أعضائها الإنجابية/ الجنس (وبالتوسع قدرتها 
على الحركة والتنقل)» ما يجعلها في عصمة زوجها بصورة كاملة ويقرر 
الحقوق والالتزامات الزوجية. ومثلما أظهرنا في الفصل الرابع» يمكن ربط 
هذه el VI‏ أيضا بالمنهج التفسيري للقرآن والسنة الذي تتبناه السلفية 
التقليدية الجديدة. 


يؤكد المسلمون التقدميون اعتماداً على منهجهم أن افتراض الطبيعة 
البطركية لأحد أبعاد المحتوى القرآني المعبر عن سياق التنزيل فيما يتعلق 
بالقضايا المتصلة بالمجتمع والثقافة» جزء من عملية أوسع لتقليص 
وإضعاف الطبيعة الذكورية للمجتمع زمن الوحي» وعلى هذا الأساس 
يمكن استنباط مسار أخلاقى نحو مساواة جندرية كاملة من القرآن فى 
المجالين الاجتماعى ‏ الثقافى والسياسى”. فى هذا السياق» يؤكد أبو 
الفضل أن الباحث النزيه والشمولي يلاحظ وجود جهد كامن خلف JS‏ 
آية قرآنية تخص النساء لحمايتهن من حالات الاستغلال ومن الحالات 
التي يعاملن فيها بطريقة ظالمة. وعند دراسة القرآن يتضح أنه يثقف 


Mir-Hosseini, «The Construction of Gender in Islamic Legal Thought and Strategies (0°) 
for Reform,» Hawwa, vol. 1, no. 1 (2003), pp. 1-29 esp. 3-4. 


Ali, «Money, Sex and Power: The Contractual Nature of Marriage in Islamic (01) 
Jurisprudence of Formative Period» (Ph D. thesis, Duke University, 2002). 


ohani المصدر‎ ( oY ) 
Adnan, Women and the glorious Qur'an, pp. 1-12. (or) 
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المسلمين ويعلمهم EAS‏ إدخال تحسينات تراكمية لكن دائمة على وضع 
المرأة بحيث لا يمكن وصفها إلا بالتقدمية في زمانها ومكانها“*. 


يفسر المسلمون التقدميون الآية TE‏ من سورة النساء والآية ۲۲۸ من 
سورة البقرة» اللتين تصادقان على نظرة قرآنية ذكورية إلى العالم على ما 
يبدو (انظر الفصل الخامس»» اعتماداً على هذا المفهوم القرآني القائم على 
إصلاح أخلاقي تعديلي وارتقائي. ويعد المسلمون التقدميون «التفوق» 
«وللرجال عليهن درجة) و«الحماية» («القوامة»)0** » الواردين فى 
الآيتين» مفهوماً وظيفياً ومشروطاً اجتماعياً وليس متأصلاً في الطبيعة كما 
فهمه الفقهاء التقليديون. وفى سبيل إثبات هذه النقطة» يصرٌ المسلمون 
التقدميون أيضاً على استكمال قراءة الآية TE‏ من سورة OLN‏ التى 
تربط هذه القوامة بالدور الاقتصادي للرجل بوصفه المنفق والعلاقة 
الدينامية الإجمالية بين الذكر والأنثى في المدينة في القرن السابع 
الميلادي OY‏ فضلاً عن ذلك وفيما يتعلق بهاتين الآيتين القرآنيتين» يلجأ 
المسلمون التقدميون إلى المنهج المرتكز على القيم الأخلاقية ‏ الدينية 
لتفسير القرآن ‏ السنة للتوكيد على أن OM Sul‏ الذي يعد قيمة قرآنية 
أصيلة ومتجذّرة في نظرة القرآن الإجمالية إلى العالم» يجب أن يعد أفضل 
atl‏ تأويلية» وأن هاتين الآيتين مثل تلك التي تتصل SL‏ التشريعي 


El-Fadl, The Great Theft, p. 262. (o£) 
والسيد» والخادم.‎ telis هنالك العديد من المعاني للفظة «قوام»» منیا الوصي›‎ (00) 

انظر : المصدر نفسه» ص ATW‏ 
)01( يعد تحليل محمد شحرور لهذه الآية فريداً ومرتكزاً على إعادة تفسير للكلمات المفتاحية 
مثل الرجال» والنساءء والنشوز. ويؤكد أن القوامة ليست مفهوماً محدداً جندرياً» بل يعتمد على 
سمات وخصائص معيئة يمكن أن يجسدها الجنسان Las‏ انظر: .272-292 Sharur, The Qur'an, pp.‏ 
(ov)‏ انظر Wadud, Qur ‘an and Women-Rereading the Sacred Text from Woman 5 Perspective, ged;‏ 
ed. (Oxford: Oxford University Press, 1999), pp. 66-74, and Barlas, Believing Women, pp. 184-189.‏ 
(0A)‏ من المهم أن نذكر في هذا السياق أن نصر حامد أبي زيد يعرض تمبيزاً مهما من الناحية 
التأويلية للقيمة أو الممارسة القرآنية بوصفها تلك التي وضعها القرآن فقطء لا تلك التى تعبر عن 
بيئة التنزيل. بكلمات أخرى» وحدها القيم أو الممارسات التي وضعها القرآن يمكن أن نعدها 
قرآنية» أما تلك التي افترضت فعالة من قبل المخاطبين المعاصرين في القرن السابع في الحجاز 
esd‏ مشروطة وليست مطلقة أو معيارية. انظر: Abu Zayd, «The Nexus of Theory and Practice,»‏ 
in: The New Voices of Islam-Rethinking Politics and Modernity, A Reader, ed. M. Kamvara (Berkley‏ 
and Los Angeles: University of California Press, 2006).‏ 
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القرآني» يجب تفسيرهما ضمن هذا الإطار. GLAS‏ أخرى» يجسد هذا 
مثالاً آخر على استخدام ما أدعوه بالمقاربة المرتكزة على القيم الأخلاقية - 
الدينية والمقاصد والمصلحة لتفسير هذه الآيات من أجل تقديم الحجة ضد 
القيمة المعيارية التي يؤيدها فكر السلفية التقليدية الجديدة. 


وفيما يتعلق بالأحاديث التي اعتبرت معادية للمرأة (انظر الفصل 
الرابع) وصلتها بقضية الغرض من الزواج والحقوق والمسؤوليات الزوجية» 
تتمثل إحدى الأدوات التأويلية التى اتخذها الباحثون من المسلمين 
التقدميين» كخالد أبي الفضل» في مشروع الرواية التاريخية والتوقف 
المتأمل والمتروي لتقديم الحجة على أن هذه الروايات لا يمكن أن تصدر 
عن الي ولا تقع ين مدى تعاليم السنة. مرّة og bl‏ يجسّد ذلك Yu.‏ 
آخر على استخدام فقهاء المسلمين التقدميين للخيار التأويلي للاشارة إلى 
المنهج الأخلاقي ‏ الديني المرتكز على القيم ومساءلة المكانة المعيارية 
للأدلة المستمدة من الأحاديث المعنية. 


واعتماداً على هذه المبادئ يرفض أبو الفضل جميع الأحاديث التي 
وردت EPT‏ ودعت إلى الفصل الجندري» وعزل المرأة» وربطها بمفهوم 
«الفتنة» وإبعادها عن المجال العام وتحريم الاختلاط بين الجنسين””". 

يؤكد فى هذا السياق أنه بغضنّ النظر عن القضايا التقنية» وصحّة هذه 
الأحاديث pall‏ 355 على سلسلة الرواةء فهى مؤشرات على عملية دينامية 
وتفاوضية. وفي الحقيقة يعتقد أن دور النبي في الأغلبية الساحقة من 
الأحاديث التي تتناول دور المرأة في المجتمع» يظل عند الحد الأدنى في 
مشروع الرواية... وهناك العديد من المصالح البطركية الضيقة التي تروج 
لهذه الأنواع من الروايات وتنادي بها وتزخرفها"'. 

استخدمت أداة منهجية إضافية لانكار توافق السنة مع هذه الأحاديث 
المعادية للمرأة» تجسدها حقيقة أن المسلمين التقدميين لا يعدّون السنة 


)04( وغيرها التي تنتمي إلى النوع نفسه وتمارس التأثير ذاته التي لم نستشهد بها هنا. 


El-Fadl, Speaking in God's Name. (w+) 
انظر الفصل السابع من هذا الكتاب على وجه الخصوص.‎ 
El-Fadl, Ibid., pp. 246-247. qv) 
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والحديث متماثلين سيميائياً (من ناحية دلالات الألفاظ) ومفهومياً 
ومنهجياً. بل يقدّمون الحجة على أن عناصر العبادة/ الأعمال فى السنة 
استنبطت» في العصر المبكر من الفكر الإسلامي» من تأويل محدد 
للقرآن والسنة لا من علوم الحديث التي تطورت لاحقاً. ووفقاً لهذا 
الرأيء لا يتأسس توافق السنة أو اختلافها مع حديث معين ue‏ ركيزة 

من القيود الابستمولوجية والمنهجية والضعف المتأصل في العلوم 
التقليدية المعتمدة ie‏ علوم الحديث والإسناد والرجال» ولك على 
اعتبارات إجمالية منبثقة LUT‏ من علوم أصول الفقه. بكلمات أخرى» لم 
تعد الأسئلة المتعلقة بصحة/ موئوقية النقل حاسمة الأهمية في ترسيخ 
«قيمة» الحديث؛ نظراً oY‏ «قابلية التطبيق» النهائية تستند إلى اعتبارات 
أوسع تتصل بتأويل القرآن  MEN‏ 

فضلاً عن ذلك كله» يحضر المسلمون التقدميون أدلة إضافية من 
القرآن والسنة للدعوة إلى فهم بديل للعلاقة الدينامية بين الزوج والزوجة» 
لتكون أقرب إلى روح القرآن ‏ السنة. تشمل النماذج التمثلية: 


ت 
لوين asi‏ أَنْ s eS Gis‏ يِن Lisi Pii‏ لِتَسْكَنُوا “i‏ وَجَعَلَ 
ys oS‏ وَرَحْمَةٌ by‏ في DS‏ لات قوم 4593585 (الروم:١5).‏ 

> الذي حَلَقَكُمْ 5 تفس وَاحِدَةٍ وَجَعَلَ مِنْهَا Ua] SE GE‏ 


ate $ we‏ مر م 


لما ees‏ حَمَلَتْ حَمْلاً حَفِيفاً كُمَرَتْ 4 CHEB‏ دَعَوَا Si u alt‏ 
USS‏ صَالِحاً 55455 Se‏ الشاكِرِينَ» (الأعراف: VAG‏ 


argh‏ ن¿ إا SUS‏ مِنْ 85 ly‏ وَجَعَلْنَاكُمْ د شعُوباً وَقَبَائِلُ 
لتعَارَنُوا Sy‏ أكْرَمَكُمْ عِنْدَ ght‏ أَنْقَاكُمْ Coed pele GN by‏ (الحجرات: AY‏ 


er هس 252 ق‎ OF LIFE 


tb Hes AIG Goh hs A 3288 be bt َمل‎ i> 
(ay (النحل:‎ OME: هُمْ بأَحْسَنِ مَا كَانُوا يَمْمَلُونَ‎ sal eyes 


Duderija, «A. Paradigm Shift.» avy) 
Ashraf, Islam and Gender Justice, p. 58. انظر على سبيل المثال:‎ CA) 


ب الحديث 
«التساء شقائق الرجال». 


«أحسنكم أحسنكم Ws‏ لأهله. . 0 

(أكمل المؤمنين إيماناً أحسنهم WE‏ وخيارهم خيارهم OC BLS‏ 

واعتماداً على الآيات السابقة بقة التي تعد كلية وعمومية ومتوافقة مع 
الأهداف الإجمالية لنظرة القرآن - السنة إلى العالم» يؤكد المسلمون 
التقدميون أن مبدأ التماثل والتشابه من السمات المميزة والمحددة للعلاقة 
الزوجية» وأن الزوج والزوجة PL shine‏ على سبيل المثال» يستشهد 
فقيه الدين عبد القادر بالآية ۲١‏ من سورة الروم» والآية VAY‏ من سورة 
البقرةء لتقديم الحجة على أن: 

«القرآن أوجز عدة مبادئ د تحقيق نجاح الزواج. يتطلب أحدها 
أن تكون علاقة الزوج - الزوجة مشتركة أو متبادلة حيث يتساوى الطرفان. 
في مثل هذه الحالة من العلاقة المتساوية» يتصف كل طرف بكونه رفيقاً 
يكمل الآخر دون él‏ استعلاء أو دونية. يصور ر القرآن مثل هذه العلاقة 
المتناغمة والمتوازية بين الزوج والزوجة بلغة جميلة: os Cold BaP‏ 
ods‏ 0 لَهُنّ (البقرة: OAV‏ 


Susi‏ عن ذلك» fra‏ غرض الزواج وهدفهء الذي جرت مفهمته 
Wu‏ في الفقه التقليدي بوصفه صفقة (انظر الفصل الخامس)» وبغضَ 
النظر عن الجماع» في تحقيق المفهوم القرآنى Maa SSD‏ إضافة إلى 
أن المسلمين التقدميين يؤكدون أن المعيار الوحيد للتمييز بين الناس lins‏ 
هو التقوى. وبكلمات عزيزة الحبري: اليس ثمة تفوق ميتافيزيقي ولا 
أنطولوجي ولا ديني SAU‏ على الأنثى»". وبرأي أشرف» تشكل الآية 


EVE ص‎ VATA) ۱۹۷۷ رقم‎ ٤ انظر ابن الأثيرء جامع الأصول»›‎ (18) 
Barlas, Believing Women, .م‎ 184. (19) 
Qodir, Hadith and Gender Justice, pp. 49-51. (11) 
108, ay المصدر نفسه ۰ ص‎ Cv) 
Al-Hibri, Windows of Faith-Muslim Women Scholar-Activists in North America: An (A) 
Introduction to Muslim Womens Rights, ed. Gisela Webb, (Syracuse, NY: Syracuse University 
Press, 2002), pp. 51-72 esp. 53. 
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۳ من سورة الروم الركيزة المؤسسة للمساواة التامة بين الجنسين وأكدها 
موقف النبي الذي «عامل النساء كشقائق للرجال واستجاب لأفكارهن 
tay Man glelealy‏ لفكر المسلمين التقدميين» OB‏ المفهوم المعياري 
ل «المرأة المسلمة» يعتمد على فرضية أن المرأة كائن بشري مستقل تماماً 
ومساو للرجل» وأن هُوية المرأة الدينية مرتكزة على مستوى التقوى بعيداً 
عن الخضوع الأعمى لمطالب زوجها أو تلبيتها. 

وفيما يتعلق بالحديث» يستشهد عبد القادر بالحديث المذكور آنفاً 
لصياغة الرأي القائل إن المعاملة الحسنة للمرأة جزء جوهري من رسالة 
النبي القائمة على العدل والمساواة". 

باختصار» يرفض المسلمون التقدميون النظرة ما قبل الحديثة» 
sll,‏ برأيهم بالسياق الاجتماعي ‏ الثقافي» إلى الجنسانية الأنثوية كما 
جرت مفهمتها في الأعمال التقليدية الإسلامية» كما ينكرون الممارسات 
المتجذرة في النظام البطركي» مثل الحجاب وعزل المرأة والفصل 
الجندري بوصفها أجزاء معيارية من مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً. 
بدلاً من ذلك» يؤيد المسلمون التقدميون مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية 
clos‏ بوصفه مساوياً ميتافيزيقياً» وأنطولوجياً ودينياًء وأخلاقياً لمفهوم 
الرجل المسلم» عبر الاعتماد على مقاربة سياقية YAE‏ وموضوعية - 
كلية» ومرتكزة على القيم الأخلاقية ‏ الدينية وعلى المقاصد لتفسير القرآن 


و السنة. 
Ashraf, Islam and Gender Justice, p. 22. (34)‏ 
Qadir, Hadith and Gender Justice, pp. 29-47. (¥۰)‏ 
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خائمة 


تركز اهتمام هذه الدراسة على استكشاف كيف عمل مذهبان إسلاميان 
معاصران» ممثلان في السلفية التقليدية الجديدة والإسلاميين التقدميين» 
على مفهمة نسخة Js‏ منهما عن مفهومي «المؤمن" المثالي دينياً و«المرأة 
المسلمة؟ المثالية clos‏ اعتمادا على منهجين مختلفين › وافتراضات متباينة 
ترشدهما. وركّزت الدراسة اهتماماً خاصاً على توكيد الأهمية الحاسمة 
لفعل التفسير وافتراضاته التأسيسية» والمنهجية والإبستمولوجية والتأويلية» 
في صياغة تمثيل السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين لهذين 
المفهومين. أما السياق الأوسع لهذه الأطروحةء فقد استرشد بالمجادلات 
المعاصرة بين المسلمين حول قضايا الأصالة الدينيةء والشرعية» والسلطة 
المرجعية التي يمكن التحدث باسمهاء ومن ثم تحديد طبيعة الإسلام 
ومستقبله. Sasi,‏ فى هذا الصدد أن الدراسات الموجودة أشارت إلى 
تكثف واحتدام هذه المجادلات» بسبب قوى العولمة والتحديث» التي 
تفضل دمقرطة (المساواة في) المعرفة الدينية وتسهل تشظي السلطة 
المرجعية الدينية» مع ظهور عدد من اللاعبين الفاعلين الذين أكدوا حقهم 
و مرجعيتهم في التحدث باسم المسلمين والإسلام. Cus‏ الحجّة Lal‏ على 
أن جالة الأ مور هه تركتنا مع ظاهرة محيرة تمثلت في تعدد «نسخ الإسلام 
المعياري»» التي يمكن في بعض الأحيان أن تلغي إحداها SIY‏ حول 
قضايا معينة» منها مثلاً مفهوم «المؤمن» ومفهوم PAL ARRAT‏ 
تركيز هذه الدراسة. 

ومن أجل موضعة المجادلات والخطابات المعاصرة المكثفة 
والخلافية على قضية طبيعة التراث الإسلامي وإظهار استمراريته مع/ 
وانقطاعه عن تجارب مجتمعات التفسير السابقة» قدّم الفصل الأول لمحة 


YAY 


عامة وخطوطاً عريضة عن الخلفية التاريخية للمجادلات الدائرة حول منزلة 
وصحّة المصادر المختلفة لسلطتها الشرعية مع تشديد خاص على المذاهب 
والمناهج المرتكزة على المذاهب. على وجه الخصوص» قمت باستقصاء 
مختلف المقاربات لمسألة طبيعة وصحة السنة النبوية وعلاقتها بالحديث 
والقرآن. 


في الفصل الثاني تناولت مجتمع التفسير التابع للسلفية التقليدية 
الجديدة فيما يتعلق بهذا السياق التاريخيء وأكدتٌ على إمكانية اعتبار 
فقهاء السلفية التقليدية الجديدة التجسيد المعاصر لمذهب أهل الحديث 
القديم فيما Gly‏ بكيفية مفهمتهم لمفاهيم العلم والسلفية والسنة» ومنزلته 
النسبية بالنسبة للقرآن والحديث» إضافة إلى المصادر غير النصية مثل 
الرأي والتقليد. فضلاً عن ذلك» تبين أن مذهب السلفية التقليدية الجديدة 
يطالب بتأويل فقهي نصي بالكامل كما عبّر co‏ تعريفهم للاتباع بوصفه 
تشبغاً ضارما بالحديث الصحيح› يقترن بدوره بالمنهج السلفي الحقيقي 
لتفسير القرآن ‏ السنة. حاولت إظهار أن منهج السلفية التقليدية الجديدة 
كما عرفه وحدده وميزه فقهاؤها كثيراً ما يكون Lak‏ وغير محدد بشكل 
واضح› ومؤلفاً من تركيبات مختلطة من الآيات القرآنية والأحاديث 
الصحيحة» ومدعماً في بعض الأحيان بتعليق من الفقهاء التقليديين الذين 
اعتنقوا منهج أهل الحديث. BLS]‏ إلى ذلك كله» حاولت أن أبيّن أن منهج 
السلفية a‏ الجديدة لا يظهر gl‏ دليل على اعتماده على أي نظرية 
تفسيرية. وأكدثٌ أن هذا المنهج, كثيراً ما يتكشف عبر العلاقات الجدلية 
المتعارضة حيث lye plas‏ مع «المنهجيات الجديدة للحداثيين 
والمفكرين». أو المذاهب» أو ا of ol‏ لاحظتٌ أن جزءاً Lage‏ 
من منهج السلفية الاي الجديدة É~‏ في تبتيهم لمفهوم «الولاء 
والبراء»» الذي يعدونه جزءأ من العقيدة. 

واعتماداً على السمات المميزة لمنهج السلفية التقليدية الجديدة؛ 
موضوع ومادة الفصل الثالث» تبن أن السلفية التقليدية الجديدة نن 
مفهومين محددين ل «المؤمن» و«المرأة المسلمة». واستناداً إلى منهجهم 
السلفي الإحيائي المرتكز على pal‏ الحديث» أظهرت في الفصل الخامس 
أن مفهوم «المؤمن؟› وفقاً لفكر السلفية التقليدية الجديدة» مقتصر حصراً 


YA 


على أفراد GY‏ الإسلامية التاريخية التى آمنت بنبوة محمدء ويشكّل من 
ثمّ الرأي القائل إن الخلاص الديني لا يشمل غير المسلمين مثل اليهود 
beet‏ في الفصل نفسهء ا يتعلق بمفهوم السلفية التقليدية الجديدة 
ل «المرأة المسلمة» المثالية clas‏ وجدت الدراسة أن مثل هذا المفهوم قد 
شيد بطريقة تربطه بمفهوم os‏ المسلمة المعزولة والمحجبة كليأء التي 
تشمل وظائفها ‏ لكن لا تقتصر على وظائف الزوجة والأم» ويتمثل 
واجبها الديني في طاعة زوجها لتفوز بالخلاص الأخروي. 


المجتمع التفسيري للمسلمين التقدميين هو المجتمع التفسيري الآخر 
ضمن التراث الإسلامي الذي ركزت عليه هذه الأطروحة. في الفصل 
الخامس»› قدمتٌ Lasy‏ للموضوعات المهمة المؤسسة لنظرة المسلمين 
التقدميين إلى ILS‏ وأكدت في هذه السياق أن عدداً من الالتزامات 
والمُثل والممارسات التي ينادي بها أتباع فكر المسلمين التقد ميينٍ ويتشبثون 
بها تميز فكرهم و«نظرتهم الكونية». وهذه تشمل التزاماً قوياً بالعدالة 
الاجتماعية والجندريةء والتعددية الدينيةء والإيمان بالكرامة المتأصلة في 
Js‏ إنسان؛ لأن الله نفخ فيه من روحه. كما وضعت فكر المسلمين 
التقدميين في السياق التاريخي فيما يتعلق بأسلافهم الغربيين في القرنين 
الثامن عشر والتاسع عشر مثل المفكرين الرومانتيكيين الأوروبيين» لاسيما 
فيما يتصل بأفكار وقيم «الحداثيين التقليديين؟؛ من الإصلاحيين المسلمين 
في بداية القرن العشرين» الذين ارتبطت نظرتهم إلى العالم ومنهجهم 
ارتباطاً وثيقاً بنظرة ومنهج فكر المسلمين التقدميين. لكن عدداً من 
الاختلافات بين هؤلاء وبين المسلمين التقدميين جرت ملاحظتها أيضأ مثل 
عجز الحدائيين التقليديين عن تجاوز ما سمي ب «العمودية اللاهوتية» 
للنظرة aera‏ إلى العالم المتأصلة في الماضي. كما أكدت أن المسلمين 
التقدميين يعدون طبيعة مفهوم التراث دينامية ومشيدة بشرياً ونتاجاً لكثير 
من مجتمعات التفسير في الماضي والحاضر. فضلاً عن ذلك» Suzy‏ أن 
مفهوم الأصالة الثقافية الدينية في فكر المسلمين التقدميين لا ترتكز على 
تشبث حرفي بالتراث» مثلما هي الحال لدى أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة» بل على انخراط معقد وإبداعى وتاريخى ونقدي وجي معه. 
قدت الحجة على أن هدا الوغن geal‏ المسلمين التقدميين: يعلن 'تجدره 
الراسخ في التقاليد التراثية المستخدمة ES‏ مصرّ على الشمولية ‏ الكلية 
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في النظرة» مع القدرة على dole]‏ تحديد معنى الإسلام ذاته في ضوء 
الحداثة دون التخلي عن تخوم وأطر ومحددات (بارامترات) الدين. 
وبذلك» يعد أنصار فکر المسلمين التقدميين الانقسام بين التراث 
والحداثةء الذي كثيراً ما استخدم في سياق الخطابات المتعلقة بالإسلامٍ 
والمسلمين؛ وتبيّن أن فكر السلفية التقليدية الجديدة يدعمهء انقساما 
مصطنعاً ومزيفاً. وفيما يتعلق بالحدود والتخوم الإبستمولوجية لفكر 
المسلمين التقدميين» أكّدنا على أنها استيعابية للابستيمية (عملية صنع 
المعرفة) الإسلامية التقليدية والحديثة كلتيهما. كما أكّدنا أن المسلمين 
التقدميين يعدّون الحداثة نتيجة لعمليات عابرة للحدود الثقافية والسياسية 
ومتبادلة بين الحضارات. وبذلك» Gast‏ على أن المسلمين التقدميين 
يتبتون LL‏ يقول بتمايز أنواع الحداثة حضارياً. أخيرأًء Cass‏ الحجّة على 
أن المسلمين التقدميين ينأون بأنفسهم عن المزاعم ما بعد السردية 
والشمولية pad‏ الأنوار» وأن من الممكن اعتبارهم من أتباع شكل معتدل 
من أشكال ما بعد الحداثة. إضافةٌ إلى ذلك Sash‏ على أن المسلمين 
التقدميين يسعون إلى مزج الحداثة مع التراث الإسلامي الموروث وإلى 
حوار بين الثقافات اعتماداً على شراكة متساوية بغرض تحقيق الهدف 
النهائي المتمثل في عالم متعدد المراكز الثقافية ومؤسس على اشتراكية 
اقتصادية ومساواة جندرية. 

تبيّن أن السمات المميزة لمنهج المسلمين التقدميين» الذي Bale JSS‏ 
الفصل السادس» تجعله سياقيأ/ تاريخياً وكلياً/ شمولياً بالطبيعة» ويفضل 
تأويلياً القيم الأخلاقية - الدينية للتراثء مثل العدالة والمساواة» على 
التأويل الحرفي (أو نصف السياقي في أفضل الحالات) كما تجسّد في 
منهج السلفية التقليدية الجديدة» ويصادق على الرأي المقدم في العصر 
التكويني للفكر الإسلامي والقائم على فصل جملة معارف السنة عن 
الحديث. واعتماداً على هذا المنهج» CS ste‏ أن أظهر ف في الفصل السابع 
أن المسلمين التقدميين لا يحصرون مفهوم «المؤمن» في نطاق أمة 
المسلمين التاريخية المجسدة»› بل يوسعونه ليعترف/ ويشمل التعددية 
الخلاصية بوصفها جزءاً من التعاليم المعيارية للقرآن والنبي» وفيما يتعلق 
بمفهومهم عن «المرأة المسلمة» المثالية دينياً» cast‏ أن المسلمين 
التقدميين لا يعون ممارسات الحجاب» وعزل المرأة» والفصل الجندري» 
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وهيمنة الزوج المستمدة من الدين على زوجته» جزءا من المفهوم المعياري 
apie Sinus‏ المسلمة». وأكدتثٌ Ya,‏ من ذلك على أنهم يشجعون 
ويؤيدون مفهوماً بديلاً يسلط الضوء على استقلالية المرأة الكاملة وعلى 
أهليتها الجسدية والأنطولوجية والأخلاقية والدينية والمعنوية الاجتماعية - 
السياسية الكاملة إزاء الرجل. 


أود أن أختتم دراستي بفكرة أخيرة فيما يتعلق بأهميتها. 


فى الفصل الثانى تناولت بإيجاز حقيقة أن قوى التحديث والعولمة 
أرهصت لحقبة جديدة أدى فيها تشظي السلطة المرجعية الدينية ودمقرطة 
المعرفة الدينية إلى انتشار المجادلات حول طبيعة الإسلام ذاتها. فضلاً عن 
ذلك» ألمحث إلى الأدبيات التى اكتشفت الأهمية المتعاظمة التى تؤديها 
النسخ المتنافسة من «الإسلام المعياري»» اعتماداً على عمليات مفهمة 
وتفسير متنوعة للمصادر الأولية لنظرة الإسلام إلى العالم» في معركة 
اكتساب قلوب وعقول المسلمين كما LES‏ عدد من الجماعات الإسلامية 
والمذاهب الفكرية. تذكر هذه الحالة المعاصرة فيما يتعلق بسيولتها 
وحيويتها التفسيرية إضافة إلى طبيعتها الخلافية بزمن النبي نفسه» مع أنها 
تحدث على نطاق أوسع بكثير”'. أما الأهمية المستمرة للدراسات التي 
تستقصي هذه الطبيعة الخلافية للدينامية التراثية الإسلامية لا الجذور 
التاريخية فقد أوجزها أفسارالدين بأسلوب بليغ : 


«بالنسبة للمؤمن المسلم اليوم؛ يبقى هذا المشروع التاريخي - 
التأويلي مهمأ ومفيداً بل bbs Sek‏ ونظراً لحقيقة أن العصر التكويني 
للإسلام H=‏ خلافياً لدى الكثيرين؛ فإن إصلاح هذا الماضي بطريقة 

مسؤولة ويمكن الدفاع عنها تاريخيا يجب أن يظل جزءاً لا يتجزأ من كل 
مشروع إصلاحي reer bin pole‏ مشروعية عريضة وقبول 
واسع... ويطيّق مشروع الإصلاح هذا بأسلوب أكثر معقولية اليوم بواسطة 
من يسمون بالمسلمين «الحداثيين؟ أو/ و «الإصلاحيين؟ (ويسميهم بعضهم 


Ahmed, women and Gender in Islam (New Haven, CT: Yale University Press, 1992); )١( 
Mernisi, The Veil and the Male Elite, A Feminist Interpretation of Womens Rights in Islam 
(Cambridge: MA: Perseus Books, 1991). 
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«الليبراليين» أو «المعتدلين؟) مقارنة بالإسلامويين المتشددين. لقد ورث 
هؤلاء الحدائيون الكثير من ميل أسلافهم المشهورين إلى الدين الحيوي» 
والتفكير الإبداعي. والإخلاص للمبادئ الجوهرية لدينهم. بالمقابل» عمل 
المتشددون الإسلاميون» على الرغم من جميع ادعاءاتهم بخلاف ذلك» 
على تقويض هذه المبادئ الجوهرية وخيانة ميراث أوائل المسلمين في 
مسعاهم العدمي للاستيلاء على السلطة السياسية»". 

وعلى نحو مشابهء يؤكد خالد أبو الفضل أن مستقبل الإسلام على 
مدى الأجيال القليلة القادمة سوف يتحدد بواسطة مقاربتين أو مذهبين 
يعرفهما بصورة عامة ويشير إليهما باسم الحداثيين والمتزمتين. ويمضي 
ليقول: إن مسألة التفسير سوف تلعب دوراً مهماً باطراد فيما يتعلق GL‏ 
منهما يتجذر بين أجيال المسلمين المعاصرين وفي المستقبل”". من 
المأمول أن تكون هذه الدراسة قد سلّطت بعض الضوء على هذه المشكلةء 
وأسهمت في هذه المجادلات بطريقة بناءة. 


Afsaruddin, First Muslims-History and Memory (Oxford: Oneworld, 2007), p. 199. <y) 
El-Fadl, The Great Theft-Wrestling Islam from the Extremists (New York: Harper Collins, (Y) 
2005), pp. 125. 
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ثبت المصطلحات 


Neo Traditional Salafi السلفية التقليدية الحديدة‎ 


يؤمن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» مثل fal‏ الحديث في الحقبة 
ما قبل الخديفة: بالقيفة المعيازية لأخاديت الأحاة يوضفها مضدرا 
ل «العلم» في مجالات التراث الإسلامي كلها. ومن ced‏ يكن حديث 
الآحاد «العلم» الذي يجب اتباعه. يرى مذهب السلفية التقليدية الجديدة أن 
المصادر الشرعية ل «العلم» تنحصر في نصوص القرآن والحديث clade»‏ 
وأن أيّ استعمال للعقل ليس سوى ابتعاد عن الأصل على Gat‏ تقدير. من 
المحدّدات المهمة لمفهوم السنة في فكر ممثلي السلفية التقليدية الجديدة 
توكيدهم على أن أهل الحديث هم الأتباع الحقيقيون لفهم السلف الصالح 
لمدى وطبيعة مفهوم السنة بسبب تمسكهم بالحديث «الصحيح». ويؤكد 
أتباع السلفية التقليدية الجديدة Lal‏ أن طريقة فهم وتفسير طبيعة ومدى 
أدلة القرآن والسنة منذ عصر النبي إلى الآن بقيت نفسهاء حيث تمسك 
أهل الحديث بشكلها الأصيل. لا يناقش فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 
منهجهم بطريقة مفصلةء ولا يؤسسونه على GI‏ نظرية للتفسير. Le]‏ إلى 
أنهم يستخدمون في أحيان كثيرة لغة مبالغة في الغموض والعمومية» لا 
حين يحاولون تفسير منهجهم فقط» بل حين ينتقدون وينتقصون من قيمة 
منهج الآخرين باستخدام عبارات fre‏ «أهل ctl a‏ أو «الضالين»ء أو 
«أهل البدع». . . إلخ. 

يمكن اعتبار فقهاء السلفية التقليدية الجديدة تجسيداً معاصراً لمذهب 
أهل الحديث الفكري القديم فيما يتعلق بكيفية مفهمة «العلم»» والسلفية» 
والسنةء ومكانتها النسبية فيما.يتصل بجملة Gyles‏ القرآن والحديث» 


YAY 


إضافة إلى المصادر غير النصية للعلم» مثل العقل والرأي والاستحسان 
والتقليد. . . إلخ. 


المسلمو ن التقدميون Progressive Muslims‏ 


Sas‏ المسلمون التقدميون خلافاً لأسلافهم من المسلمين الليبراليين» 
Gost‏ عريضاً من الناشطين والمفكرين المسلمين من الرجال والنساء. 
ومن السمات المميزة لحركة المسلمين التقدميين بوصفها طليعة (ما بعد) 
الحداثة الإسلامية المستوى المرتفع من المشاركة الأنثوية» إضافةً إلى 
التوكيد على حقوق المرأة باعتبارها جزءأ من مشاركة أوسع في حقوق 
الإنسان. من السمات الأخرى المميزة لنظرة المسلمين التقدميين إلى 
العالم فهمهم لمفهوم الإسلام. فهم ينظرون إلى الإسلام عموماً بوصفه 
مشروعاً حضارياًء يتقدم ظاهرة عالمية lie‏ قابلة للتبني عبر الانقسامات 
الثقافية والوطنية والإثنية؛ بنية ما فوق ثقافية ذات طبيعة استيعابية 
وتفاعلية؛ كنزاً ثميناً من الثروات الحضارية التي تخدم البشرية جمعاء؛ 
وفي حالة من التقدم المتواصل لكن مع مجموعة جوهرية ثابتة من 
المعتقدات والممارسات التي ترتبط في نهاية المطاف بالميراث التاريخي 
للنبي الكريم. 


الإسلام المعيار ي Normative Islam‏ 


الإسلام المعتمد على تعاليم القرآن والسنة مهما تباينت مفهمتها 
وتفسيراتهاء واختلفت الخطابات المحيطة بمسائل تفسيرها المرجعي. 


Communities of Interpretation المجتمعات التفسيرية‎ 


يتشكل معنى النصوص واشتقاقه ضمن سياق مجتمعات تفسيرية» قد 
تكون تاريخية أو سوسيولوجية أو نصية. والحقيقة المشتركة التي oe‏ هذه 
المجتمعات أنها «تتقاسم افتراضات واهتمامات وقيماً أساسية إبستمولوجية 
محددة». وهذا بدوره يمكنها من «التشارك في تجاربها الذاتية وتجسيدها 
عبر تقاسم افتراضات إبستمولوجية معينة» وممارسات لغوية و/ أو طريقة 
متداخلة للحديث عن المعنى). لكن مجتمعات التفسير «لا GAT‏ بالضرورة 
على جملة كاملة من محددات المعنى». والنتيجة أن الباحث الفرد الذي 


۹۰ 


كان يعد منتمياً إلى مجتمع تفسير معيّن ليس بحاجة إلى ربط نفسه به 
طالما تكون افتراضاته المنهجية متفقة معه. 


Textual Segmentalism التحزئة النصية‎ 


تبنت المناهج ما قبل الحديثة لتفسير القرآن على الأغلب [nti‏ حرفا 
(سورة سورةء وآية آية)؛ أي تحليلاً خطيأ تجزيئياً للنص القرآني. لهذا 
الأسلوب التقني التفسيري بعض المضامين التفسيرية المعينة. ويؤكد عدد 
من الفقهاء أن الأسلوب تجاهل غالباً الترابط الموضوعي القرآني (ترابط 
الموضوع) والوحدة المؤسسة لرسالة الوحي» ومن ثم «منع توليد نظرة 
قرآنية إلى SLI‏ خاصة ley‏ فقد تمثّل المنهج المهيمن للمفسرين 
المسلمين فى الحقبة ما قبل الحديثة فى دراسته للآيات بمعزل عن تلك 
السابقة واللاحقة» ما أدى إلى إهمال التظم (=الترابط) القرآني الموضوعي 
والبنيوي. وكانت الدراسات الإسلامية التقليدية التي تناولت «المناسبةا؛ 
أي التسلسل المفهومي والنصي الضروري في القرآن للتعدير lee Yl‏ 
للانسجام والتناغم والموضوعات والجوهرء محدودة وسطحية جداً. . في 
بعض الأحيان» تسمّى هذه السمة في نظرية أصول الفقه ما قبل الحديثة 
«تحليلية» متميزة بمقاربتها الجزئية» ومنطقها التقليدي» ومنظورها السكوني 
الجامد. ومن 6S‏ فإن هذه المقاربة «التذريرية» للتفسير القرآئي لا تكتفي 
بتجاهل الموضوعات القرآنية التأسيسية وروحه/ جوهره فقط»› بل هي منبتة 
الصلة عن تطور مقاربة (أكثر) شمولية للتأويل القرآني. 


Prior Text المسبق‎ yal 
سياق لغوي وثقافي يقرأ ضمنه النص.‎ 
Patriarchy الأبود ,4 (البطركية)‎ 


يمكن تشبيهها بسلسلة متصلة تقع عند أحد طرفيها التمثيلات الخاطئة 
لله باعتباره LW, LI‏ باعتبارهم ولاة على زوجاتهم وأولادهم» وفي 
الطرف الثانىء فكرة التمايز الجنسى التى استخدمت لمحاباة الذكور 
وتهميش النساء. a‏ 


The Historical Approach to Qur’anic آنى‎ pal المقاربة التارد يخية للتفسير‎ 

Interpretation 

تتألف هذه المقاربة التجريبية القائمة على وضع JS‏ شيء ضمن 

السياق من عنصرين اثنين: قراءة ما وراء النص؛ أي إعادة بناء السياق 

التاريخي الذي انبثق منه النص» وقراءة ما أمام النص؛ أي إعادة موضعة 
النص في السياق في ضوء الاحتياجات الحالية. 


التراث Tradition or Heritage‏ 
ترتبط كلمة تراث في الفكر الإسلامي السني التقليدي bole‏ بمفاهيم 
أخرى J‏ الاستمراريةء والثبات» PULA»‏ والسلطة المرجعية. وهي 
تعني حرفياً «توريث» الممارسات والمعتقدات الإسلامية. ويمكن أن تتصف 
كلمة تراث في معناها الدلالي الأوسع بالسيولة» والدينامية» وبكونها بنية 
دينية - تاريخية تراكمية مع جوهر فكري مركزي» يتكوّن أساساً من القرآن 
والسنة» وعدد من العقائد التي تطورت لاحقاً واشتقت من الجوهر تتصل 

بالفلسفةء. واللاهوت (العقيدة)» والأخلاق» والشريعة» وأصول الفقهء 
والتصوف. إضافة إلى بعض المواقف والأفكار السوسيولوجية والسياسية. 


مفهو e‏ السنة غير المعتمدة على الحديث Non-Hadith Dependent Concept of‏ 

Sunna 

في أثناء القرون الهجرية الثلاثة الأولى» كان مفهوم السنة يدرك 
بوصفه ممارسة سلوكية عامة» ليست محددة بطريقة نظامية» > 

المسلمين المبكر تمت صياغتها والحفاظ عليها ونقلها شفاهياً أو بصورة 

مستقلة uF‏ أي سجلات مكتوبة. ae‏ يعني ؛ كما = في أثناء هذه 
مقبولة للسلوك مستمدة من المبادئ الدينية ا التي ar‏ النبي. 


«Hadithificatiom of Sunna (4.3) «حدثنة‎ 


زاد إقرار جمهور المسلمين بالأهمية الدينية لسنة النبي الديئية» 
وأوجدت الظروف السياسية دافعاً محفزاً متعاظماً نحو مزيد من البحث 


المنهجي عن السنة وجمعهاء ولا سيّما في صيغتها المكتوبة على شكل 


Yay 


حديث ما أدى إلى ظهور علوم الحديثء التي شملت فروعاً معرفية تتصل 
بجمع» وتقييم» وتقدير الأحاديث اعتماداً على مبادئ وآليات منهجية معينة 
ومصممة لضمان صحتها. في المعنى الدلالي الأوسع» تشير هذه العملية 
إلى تلك الآليات الاجتماعية والسياسية والفقهية التي أسهمت طوال النصف 
الثاني من القرن الثاني والثالث الهجري برمّته في النمو المستمر في 
الحديث وانتشاره؛ والأهمية المتزايدة المدركة التى أعطيت للحديث على 
حساب مفهوم السنة غير المعتمدة على الحديث؛ وامتصاص الحديث 
للسنة العملية والشفاهية المرتكز؛ وزيادة تطبيق الحديث في علوم القرآن 
والسنة» مثل أصول الدين» والتفسيرء وأصول الفقه» وأصول السنة؛ 
وتطور نماذج تراتبية» وفقهية» وتأويلية نصية المرتكز وتهميش أدوات 
السنة (والقرآن) الإبستمولوجية والمنهجية التي لا تعتمد على النصوص» 
مثل فكرة «الرأي» (المرتكز على العقل)ء أو الرأي القائل بوجود حدود 
مشتركة بين السنة (والقرآن) وبعض القيم أو المبادئ الأخلاقية المعينة مثل 
العدل أو السلوك القويم. 

ea‏ يعنى تعبير «حدثنة» السنة» أن جملة الأحاديث المكتوبة أصبحت 
الوسيلة الوحيدة لنقل/ تجسيد السنة والمنهج المعتمد على الحديث 
لاستنباط السنة. 


Talab al-iim طلب العلم‎ 


مبادرة بدأت تتشكل قبيل نهاية القرن الهجري الأول باتجاه التوثيق 
المنهجي والنظامي للأحداث التي أحاطت بحياة النبي. 


The Classical Modernist Movement الحداثية التقليدية‎ as الحر‎ 


إحدى الحركات الإحيائية - الحداثية التى برزت من بعض الجماعات 
ما قبل الحديثة» ومن أكثرها أهمية وتأثيراً ونفوذاً. تعود أصول الحركة إلى 
القرن التاسع عشر. أما السياق الأوسع وراء بداياتها فيشمل الإدراك السائد 
بين المسلمين المعاصرين للانحطاط الحضاري للعالم الإسلامي بالاقتران 
مع النهوض الحضاري للحكم الاستعماري المنطلق من الغرب لمعظم بقاع 
العالم الإسلامي» والتقييم النقدي اللاحق لجوانب التراث الإسلامي كله 
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بواسطة البعثات التبشيرية المسيحية والجهاز الإداري واختلاط عملية 
التحديث مع عملية الغربنة. حفزت المواجهة بين المسلمين والقوى 
الكولونيالية مشروع الحداثيين الذي شملء» من بين أشياء أخرى» إحياء 
العناصر العقلانية في التراث مثل علم الكلام. ومن أبرز ممثلي هذه 
الحركة محمد عبده (توفي 57 11١ه/1408م)»:‏ وجمال الدين الأفغاني 
(توفي ١٠١١١ه/۱۸۹۷م)»‏ والسير سيد أحمد خان (توفي ١٠١١ه/‏ 
۸م( ومحمد رشيد رضا (توفي (eV A¥o ayt oY‏ 


أهل القر آن Ahl-i-Qur’an‏ 

فى أوائل القرن العشرين» ظهرت مقاربة حديثة أخرى للمرجعية 
النبوية في منطقة البنجاب أطلقت على نفسها اسم «أهل القرآن». مثلت 
الحركة ردة فعل متطرفة على حركة أهل الحديث السابقة في الهند 
وانشقاقاً عنها. وارتبطت بأعمال فقهاء مثل أحمد دين أمريتساري (توفي عام 
4ه (plate‏ ثم غلام أحمد برويز (توفي عام 5٠4١اه/1986م).‏ 
أكدت هذه الجماعة أن الإسلام النقي وغير الملوث لا يمكن العثور عليه 
إلا في القرآن. فضلاً عن ذلك» عد fal‏ القرآن OF a‏ المصدر الوحيد 
للتعاليم الإسلامية التي توفر الأساس الأصيل والموثوق للممارسات 
والمعتقدات الدينية. ونتيجة لذلك» بذلوا قصارى جهدهم لاثبات إمكانية 
استنباط الأركان الأساسية للتعاليم الإسلامية من القرآن وحده. بينما 
تجاهلوا الحديث كلية ورفضوا اعتباره مصدراً موثوقاً وأصيلاً للمرجعية 
النبوية كما رفضوا مؤسسة التقليد. 


The Pre-modern Approaches To Usul- المناهج ما قبل الحديثة لأصو ل الفقه‎ 
ul -Fikh 


من السمات المميزة للمناهج ما قبل الحديثة لأصول الفقهء الاعتقاد 
بان «القرآن Da y») Kaka‏ أي إن وجوده ؛ الميتافيزيقي 0 
وة النظر هذه ارتباطاً وثيقاً بمفهوم وجود اللغة القرآنية والنص By‏ 
خارج نطاق الواقع والتاريخ وقبله» ومن ثم م فهما غير خاضعين للتفسير 
على هذه الخلفية. kip‏ لهذه النظرية المرتكزة على «الوحيكء فإن أصل 
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اللغة هو «التوقيف» (الإلهي) الأمر الذي يجعل تشكيلها خارج الأبعاد 
المكانية ‏ الزمانية. يعتمد هذا الاعتقاد على افتراض أن «الكلام الإلهي» لا 
يخضع لمناهج التحليل البشرية العقلية. 

هنالك سمة مميزة إضافية للمناهج ما قبل الحديثة تتعلق بطبيعة 
الوحي؛ فالمفهوم ما قبل الحديث للوحي ودور الرسول فيه يرتكز إلى 
علاقة دينامية ميكانيكية مستقلة بينهماء وهى علاقة تفترض أن الله هو 
«المتكلم؟ (بالمعنى المجسم) والنبي هو «الناقل» لكلام الله» بحيث لا 
ype‏ شخصيته 6 وتر كيبته النفسية» وذهنه» واموضعته» في التاريخ› في 
طبيعة ومحتوى الوحي على الإطلاق. 


علم التأو يل Hermeneutics‏ 

هو دراسة نظرية التفسير. ويشير في سياق الدين إلى دراسة تفسير 
النصرص المقدسة»ء لا سيّما النصرص المتعلقة بالعقيدة (اللاهوت) 
والشريعة. وعلى الرغم من صعوبة تعريف التأويلء إلا أن من الممكن 
القول إنه عملية تتألف من «فهم قواعد التفسير وإبستمولوجيا الفهم معاً - 
دراسة بناء المعنى الدلالي في الماضي وعلاقته ببناء المعنى في الحاضر». 
ووفقاً للمنظر الغربي الرائد في علم التأويل في القرن العشرين» هانز - 
جورج غادامر (۱۹۰۰ - ۲٠٠۲)ء‏ فإن ple‏ التأويل هو «فرع معرفي تقليدي 
يتعلق بفن فهم النصوص". 

بأسلوب مبسطء تعد القراءة» بوصفها جزءاً من العملية التأويلية» 
عملية يستخلص فيها القارئ معنى دلالياً من قطعة من النص. أما نتيجة 
هذه العملية» التي تسمى «تقرير المعنى؛» فهي محكومة بالعوامل الآتية: 
© طبيعة القارئ (جملة المعارف السابقة» الجنس [ذكر/ أنثى]» 
التجربة/ الخبرة» الشخصية/ الإحساس الأخلاقي/ التطور» المعايير 
الاجتماعية ‏ الأخلاقية الناظمة للمجتمع الذي يعيش فيه)؛ 

© (قصد) المؤلف؛ 

© طبيعة النص (سياق اللغة وآلياتها). 

في IS‏ مرة ينخرط فيها القارئ في عملية القراءة» تسهم هذه العوامل 
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في تقريرها. باختصار» يتصل تأويل القراءة القرآنية بدراسة نظريات التفسير 
وفهم القرآن» لا سيّما العلاقة بكيفية استخلاص المعنى ودور القارئ» 
والمؤلف (أو بصورة أكثر تحديداً قصد المؤلف)ء والنص في هذه العلاقة 
الدينامية. 


القصدية (النصية) (Textual) Intentionalism‏ 
نزعة تأويلية هيمنت على التفسير القرآني ما قبل الحديث وانتشرت 
على نطاق واسع لدى الفقهاء الذين يشتغلون ضمن نطاق أصول الفقه ما 
قبل الحديث. تمثّلت النزعة فى Jl‏ كيز على قصد المؤلف بوصفه موضوعا 
للتفسير كله وقابليته للاكتشاف. أما الفرضية القائلة إن استخلاص المعنى 
يعتمد اعتماداً شديداً على جانب المؤلف وعلى الاعتقاد بقابلية اكتشاف 
قصده والوصول إليه فتعني تهميش دور طبيعة النص نفسه أو دور القارئ/ 

المفسّر في العملية الإجمالية لاستخلاص المعنى. 


الشكلانية Formalism‏ 
الشكلانية نظرة لاتاريخية إلى طبيعة اللغة القرآنية» أسهمت مع نزعة 
«القصدية» التأويلية» في تطوير منهج ارتكز على افتراض طبيعة ثابتة 
ومستقرة لمعنى النص القرآني الكامن بمجمله في ذهن مبدعه. تعززت هذه 
المرتكزة على الحديث التي عدت النقطة المرجعية النهائية في تقرير/ 

واستخلاص معنى النص القرآني. 
الذاتانية الأخلاقية Ethical Subjectivism‏ 

لیس للصواب أو الخطأ/ الحسن أو القبيح Lee pe ys uw‏ ويمكن 
لقيمة كل منها أن تتفاوت من شخص إلى آخر. 
الموضوعانية الأخلاقية Ethical Objectivism‏ 

هنالك خصائص وسمات أو علاقات حقيقية في الأفعال تجعلها صائبة 
بغض النظر عن آراء الناس أو الوحي. 


Yat 


الور ادوية الأخلاقية Ethical Voluntarism‏ 


القيمة الأخلاقية تعني فقط ما يأمر به أو ينهى عنه الله. وفي تعابير 
أصول الفقه يترجم ذلك إلى رأي مفاده أن جميع القواعد الأخلاقية والفقهية 
والشرعية يجب أن تستمد في نهاية المطاف من أوامر الله ونواهيه. 


الكفر و الإيمان فى المفهو e‏ القر آنى The Qur’anic Concept of Kufr and Iman‏ 
هنالك عدة مكونات للمعاني المتضمنة/ المتعلقة بالجذر/ك ف ejh‏ 
اعتماداً على استعماله القرآني» وهي : 
۸ - السترء أو التجاهل المتعمدء أو الجحود ‏ معنى لغوي؛ 
۹ - موقف جاحد oles‏ الرحمن وعصيان أوامره؛ 
- تكذيب الله ورسوله والرسالة السماوية؛ 
= الكفر حين يستخدم مناقضاً للايمان؟ 
VY‏ إنكار الإنسان لوجود GIGS‏ كما يتمظهر فى أفعال الغطرسة 
والتكبر والمشاكسة والافتراضات المسبقة £ 
- الكفر المرتبط بالشرك (إشراك آلهة أخرى مع الله) كما مارسه 
المشركون في الجزيرة العربية؛ 
VE‏ الكفر بمعنى الضلال. 
عمل بعض الباحثين (ومنهم والدمان) على اقتفاء التطور المتراكم 
لمعاني الجذر اللغوي/ك ف ر/ : بدءاً من قدرته الكبيرة على «التكيف»› 
والمرور بتطور مثير بالتوافق مع تغير gall el yl‏ نقفسه عن معارضيه 
ومناوثيه» ie‏ بحقله الدلالي كونه تقرر اساسا tia j‏ نقيض الجذر/ أ م 
ن/(الذي استمدت are‏ كلمة إيمان بالطبع)» وصولاً إلى ارتباطه NA‏ 
بمفهوم الشرك» وأخيراً الإشارة إليه في سياق «مجموعة من الناس الذين 
يجب على المؤمنين قتالهم؟. 
هنالك ثلاث bls‏ أساسية في هذا السياق. YÅ‏ يفترض مفهوم الكفر 
مسبقاً الإيمان بالله. GU‏ يمكن تطبيقه على أولئك الذين كذبوا باللهء 
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ورسوله» ورسالته» ومن ثم ضلوا سواء السبيل. ASU‏ يشير القرآن أساساً 
إلى اليهود والمسيحيين بوصفهم من «أهل الكتاب»» لكن في عدة أمثلة 
(المائدة: to‏ البينة:١؛‏ المائدة: (OV‏ استخدم الجذر اللغوي/ ك ف ر/ 
Last‏ 


يعتمد المفهوم القرآني للمسلم/ الكافر على انقسام دلالي واضح إلى 
i>‏ ما. لكن المسلمين غيروا فيما بعد طبيعة جدلية المسلم/ الكافر وأدخلوا 
عنصراً إضافياًء هو مقهوم «مرتکب الكبيرة4 أو الفاسق. على سبيل المثال» 
ae‏ الخوارج أولئك المسلمين الذين لم يؤيدوا وجهة نظرهم في الإسلام 
من الفاسقين والكفار. أما المرجئة فقد عدوا الفاسقين مسلمين» بينما 
وضعهم المعتزلة في فئة خاصة. من الجدير بالذكر أن مفاهيم الفسق 
والكفر والنفاق مرتبطة ارتباطاً lag,‏ وفي الحقيقة» يعد الفسق والنفاق من 
أنماط الكفر. 


Jihad الجهاد‎ 


يرتبط مفهوم «الجهاد» في فكر المسلمين التقدميين - الذي خضع 
لجدل حاد وتعرض مراراً لسوء ء الفهم - ارتباطاً (rey‏ بمفهوم الاجتهاد» 
المتصل به عبر الجذر اللغوي. . وفي الحقيقة» فإن من المكونات الجوهرية 
لفكر المسلمين التقدميين كما يؤكد ممثلوهم «جهادهم؟ في سبيل 0 
شياطيننا الداخلية وجلب العدالة إلى العالم عموماً عبر الانخراط في تفسير 
تقدمي ونقدي للاسلام [الاجتهاد]؟. . وعبر دعم هذا الرأي ومساندته Candy‏ 
يأمل المسلمون التقدميون بتغيير الخطابات الراهنة حول الجهاد من 
الاندماج في المصفوفات التحليلية والمفهومية الجيوسياسية والأمنية - 
الإرهابية» إلى نضال فكري وأخلاقي داخلي وجهاد لا عنفي LLI‏ 


ومقاومة للقوى التي تناقض نظرتهم الاجمالية إلى العالم. 
الثورة التقانية The Technicalist Revolution‏ 

«ثورة» حدثت في أوروبا في القرن السادس عشرء طور في أثنائها 
مفكرون رومانتيكيون أوروبيون» الاستراتيجيات للقراءة مصممة لتأخذ 
بالاعتبار إحساساً حديثاً جديداً بالزمن أو مصاحباً لإيقاعه؛ أصبح لأول مرة 


۹۸ 


في التاريخ مدركاً بطريقة واعية «وشاعراً بالتمايز بين الزمنية الطبيعية 
والتاريخية والثقافية العابرة» أو التغيير. مهدت هذه المفهمة الجديدة للزمن 
لظهور أنماط فكرية جديدة وطرق للتفكير بموضوعات مثل طبيعة ودراسة 
التاريخ/ الماضي» والعامل البشري » والدين» و تة تفسير النصوص المقدسة. 


كان لهذا الإحساس الجديد coe DL‏ الذي لم يظهر بوضوح في تفكير 
وكتابات المفكرين/ CES‏ في عصر ما قبل الثورة التقانية» مضامين بالغة 
الأهمية فيما يتعلق بإدراك البشر للماضي والتاريخ والحديث عنهما. على 
سبيل المثال» كان من المعتقد أن الإحساس ما قبل الحديث بالزمن هو 
عالم قائم على الاتساق وعلى كتلة جامدة متراصة. وأولئك الذين عاشوا 
في أثناء العصور الوسطى لم يدركواء ومن ثم لم يميزوا ب بين الزمن 
الطبيعي أو التاريخي أو الثقافي. Wey‏ لم يختبروا «الإيقاع المتناغم 
المصاحب للعصر التقاني». وعدوا الماضي [oe‏ وثابتاً «وحاضراً إلى 
Yi‏ في الحاضر. كان لحضور الماضي في الحاضر» tp‏ وتفضيله 
cale‏ وظيفة مهمة في تأمين «الذاكرة الثقافية بوصفها lakaa‏ كامناً لسلطة 
الحاضر المرجعية». وبدأ yas‏ إلى التاريخ والانخراط في كتابة التاريخ 
بوصفه فعلاً استرجاعياً واستردادياً Lay‏ 


Romantic Philosophy الفلسفة الرومانتيكية‎ 


طورت الفلسفة الرومانتيكية مقاربة فريدة لتفسير الدين والنصوص 
المقدسة. وخلافاً لتراث التنوير الأوروبي oddity‏ الأسمى»» لم يعد الفكر/ 
الفلسفة الرومانتيكية الدين بقية عديمة النفع» أو لاعقلانية» أو خطرة من 
بقايا العصور ما قبل الحديثة» لكن أفضل وصف BAU‏ به هو «التراصف 
النقدي مع تراث يمكن وينشط ويقوي». هذه العلاقة هي «مشروع 
للمصالحة مع الزمنية العابرة» التي يمكن تسميتها بالعلمنة. 

من الملامح المهمة الأخرى للفكر الرومانتيكي )13 «علمنة» أساليب 
التفكير اللاهوتية الموروثة وتشغيل الدراسة التاريخية العلمانية للكتب 
المقدسة. لا يرتبط تعبير العلمنة هنا بمعناه المعاصر المغالى فى مدلوله 
السياسي من حيث فصل الدين عن المؤسسات المجتمعية» بل يشير إلى 
اة حادة للسياق التاريخي؟ التي جلبها نهوض الثورة التقانية في 


۹۹ 


أوروبا فى القرن السادس عشر. بكلمات أخرى» يشير تعبير «علمنة» هنا 
إلى نمط من العملية الشاملة لوضع الكتب والكتابات الدينية في السياق 
وأنسنتها. ومن ثُمّء تشير مقاربة الرومانتيكية هذه للدين والنصوص 
المقدسة في دلالاتها إلى «انتقال من اللاهوت إلى التأويل الثقافي 
والأنشروبولوجي» وتحول شامل من «الحقائق اللاهوتية الأبدية إلى 
التاريخانية». 


المقاربة المنهحية . الموضوعية AAS A‏ والتوثيقية الاستقرائية 
The Systematic, Thematicoholistic and Corroborative, Inductive Approach‏ 
مقاربة لتفسير المحتوى القرآني لا تكتفي بالاعتماد على الرؤى 
المنبثقة من المبحث الإسلامي التقليدي الذي يشار إليه باسم «المناسبة» 
(التسلسل المفهومي والسياقى في القرآن)» أو الاستقراء ehka‏ بل على فقه 
اللغة النصى الحديث الذي يمكن القارئ من اكتشاف الترابط النصى فى 
القرآنء والتعاقبية المتسلسلةء والتقدم. يعرف هذا بالأسلوب الموضوعي 
في التفسيرء الذي يجمع OLY‏ المتصلة كلها من سور القرآن جميعاً 
وا علاقاتها الاتصالية المتبادلة قبل التوصل إلى نتيجة. لا تعتمد هذه 
المقارية لفهم النظرة القرآنية إلى العالم على حقيقة حقيقة أن محتوى القرآن في 
زمن جمعه لم يكن مرتباً وفقاً للتسلسل الزمني أو وفقاً للمحتوى؛ إذ إن 
المفاهيم والأفكار والدروس المعنوية والأخلاقية المستخلصة منه موزعة 
ومتفرقة في مختلف السور. يمكن جعل هذا الغياب للارتباط الداخلي 
الواضح في النص القرآني أكثر منطقية وقابلية للفهم. كما يؤكد المنظرون 
من المسلمين التقدميين» إذا تذكرنا الطبيعة الجدلية لرسالته والإطار 
الزمنى الذي تنزل cad‏ والتوكيد على أن الوحى كان Lass‏ كما ساد 
الاعتقادء للثقافة الشفاهية المرتكز للأعراب. وبدورهاء مارست هذه 
العوامل كما هو معتقد تأثيراً قوياً في شخصية الخطاب القرآني وطبيعته 
ومحتواه بوصفه شفاهياً في الجوهرء وغير مترابط» و«يحفز التفكير 
الخطي». بسبب هذا الافتقار الظاهر إلى العلاقة المتبادلة بين مختلف 
الأجزاء القرآنية تصبح المقاربة الموضوعية ‏ الكلية» والتوثيقية - 
الاستقرائية ضرورة لا بد منها. 
فضلاً عن ذلك» تستند هذه المقاربة إلى فرضية تقول: إن الفهم 


Yee 


الصحيح GY‏ مفهوم قرآني لا يكتسب إلا إذا تم تحليل OLY‏ القرآنية 
ذات الصلة التي تتناول ذلك المفهوم كلهاء ثم تجميعها ضمن الإطار 
الأوسع لتفسيره بواسطة الاستقراء. تسمّى هذه الطريقة الأسلوب الموضوعي 
(المعتمد على الموضوع) أو المنهجي للتفسير. ووفقاً لهذا الرأي» يدرك 
النص بوصفه شبيهاً بشبكة تتناسج فيها الأفكار وتتمثل مهمة القراءة في 
كشف «الثابت الكلى» عبر المقاربتين الموضوعية والاستقرائية. أما الكشف 
النهائي عن الثابت الكلي فيمثل بدوره هدف أو غرض عملية القراءة/ 
التفسير. يدرك المسلمون التقدميون الحاجة إلى نظرية تأويلية لتجاوز 
تفحص «مناسبات» النصوص المعزولة إلى واحدة تستقصي أسباب نزول 
القرآن بر مته. 1 


المقاربة المرتكزة إلى القصد لتفسير القر أن Aim-based Purposive Approach‏ 


to the Qur’an 


مقاربة تعتمد على Gal ail‏ تأويلي أوسع يؤكد أن الخطاب القرآني» 
بطبيعته الحقيقية وشخصيته الفعلية» يسعى إلى تمييز/ والوصول إلى قصد 
أساسي على شكل قيم أخلاقية - دينية معينة تعد Gale‏ جوهرية للنظرة 
القرآنية | إلى العالم. الإنسان هو هدف وغرض الواجبات والقوانين 
والتشريعات» التى أدخلتها مختلف الديانات بغرض إقامة حياة اجتماعية 
متناغمة بين شعوب العالم. 

الطبيعة الهادفة المرتكزة على المقاصد للخطاب القرآنى متجذدّرة في 
تراه التعلى» لاثما قصصه التازيشية» ال تتتكل غالبية epee‏ 
الوحى. وبذلكء فإن مهمة القارئ المعاصر هى «البحث عن/ واستعادة 
المخاطب الأصلي بالنص القرآني» إلى جانب رسالته وقصده الأصليين». 


ومن ثمّء تتجدّر المقاربات المرتكزة على المقاصد لتفسير القرآن التي 
يتبناها المسلمون التقدميون في الإطار التفسيري الأوسع الذي يعد تسهيل 
المصلحة العامة الهدف النهائي للنصوص الدينية. Lady, HU‏ لهذه 
المقاربة» تصبح المصلحةء خلافاً للطريقة التي فهمت فيها وطبقت في 
الفقه الإسلامى فى العصور ما قبل الحديثة» أعلى المبادئ التأويلية 
الناظمة. وفي هذا السياق» يؤكد المسلمون.التقدميون أن القصد العام من 


۳۰١ 


الفقه الإسلامي هو خدمة المصلحة العامة للناس» وتجري مفهمة ذلك 
بواسطة بعض الأهداف الأخلاقية المعينة مثل العدالة والصلاح والفضيلة. 
وبحسب هذا الرأي» تصبح القيم الأخلاقية أو المعنوية ذاتها مشروطة 
بقدرتها على خدمة مصالح الناس أو تعد باطلة؛ إذ إن قصد الفقه 
الاسلامي هو تسهيل تطبيق الكرامة والعدالة» وحين يفشل في p‏ بذلك 

يجب إعادة تفسيره» أو تعديله. أو التخلي care‏ من أجل تق قىق هذا 
aa‏ فالبشر الذين يحملون روح cal‏ لهم الأولوية على الفقه. 


قو ی القلدنة Traditionalization Forces‏ 


أدى انتصار قوى «القلدنة» إلى ظهور منهج خاص لأصول الفقه في 
القرن الثالث الهجري. ونتيجة لقوى code talali‏ تحولت مبادئ 
الموضوعية الأخلاقية المتأصلة في القرآن إلى إرادوية أخلاقية (لا تفهم 
المفاهيم الأخلاقية إلا بالإرادة الإلهية) وتقليدوية Y)‏ يمكن للبشر أبداً 
معرفة ما هو صائب/ حسن أخلاقياً بالعقل المستقل» بل بالوحي والمصادر 
المستمدة من الوحي)ء ومن E‏ إلى تغيّر الطبيعة الإبستمولوجية ‏ المنهجية 
of al‏ والسنة كليهما. فضلاً عن (AUS‏ كانت pal‏ مبادئ التأويل النصي 

في العصر ما قبل الحديث تعني أيضاً أن «على الوحي أن يعدل بوضوح 
الأخلاق والابستمولوجيا (المعرفة). te‏ ومن ثم لا يمكن وجود معرفة 
أخلاقية قبل/ أو دون الوحي». باختصار» همشت قوى القلدنة» kell‏ 
Laaj‏ وتأويلياء العقل ونظريات التفسير العقلية المرتكز في النظرية 
الفقهية») وشجعت فكرة قا مفهوم العلم على نصوص القرآن والحديث 
وتقييده في إطارها وحدها. 
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